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Abstract
« Partir marron »
A semantic analysis across the Haitian past collective memory
by
Lucie Carmel Paul
Adviser : Professor Francesca Canadé-Sautman

The word “marron” represents both a totality, and a specificity. Totalizing, the term refers to the
slave who fled from the plantation, against the colonial order, that is, the fugitive slave. Specific,
in the Haitian lexicography, it stands for a shifty and cunning individual, particularily a “Woule
m debò” 1. One has to recognize that there is a double meaning associated with the word, and at
the same time, the syntagmatic locution “partir marron” reflects the individual’s dependency on
phenomenology. The moment of crisis is one of an explosion, through which one can only be
free by severing all ties from this lieu, the colonial plantation. While running away, the fugitive
slave engages materialistically his own survival. It is through this dual, sometimes pluralistic,
register that I intend to decipher the paradigmatic and syntagmatic relations of marronnage, as
well as the antithetical inversions encountered across Haitian lexicography and literature. My
intention is to locate the continuities and discontinuities of this semantic transformation, while
looking through the forgotten or missing links of Haitian collective memory. I aim, through a
narrative (re) construction, to understand and clarify the meaning of being a fugitive slave and a
maroon and what that implies in a colonial and postcolonial order. My purpose is to extract, from
this semantic strength and richness, what is tributary to history, as socio-cultural heritage. But

1

Haitian Creole term which refers to the following terms: undecided, ambiguous, equivocal, shifty,
cunning. A literal translation would be: One who answers both ways.

iv

most fundamentally, I aim to revisit and question the toponymic assignation of the term itself. It
seems evident, in my opinion, that the “Marron”, if he originates from a lieu, carries in him all
“lieux de mémoire”. In so doing, he echoes the significance more than the signified version of the
term.

Keywords: Maroon/age: Epistemology- Illimited Semiosis- Hermeneutics- PhenomenologyAlterity- Haitian Literature.-
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Hommage posthume

A mon oncle,

« Contribuer à la révision de l’ensemble des représentations dont le colonialisme tire sa

justification, telle nous paraît, à l’heure actuelle, la tâche la plus immédiate des écrivains
noirs. Le moment est venu de vérifier, de repenser quelques notions, postulats et théories
qui servent encore de base à l’appréciation des cultures noires. Elaborés à la lumière de
l’ethnologie, nous pensons que pour une telle tentative, c’est cette discipline qu’il faut
interroger. »

Emmanuel C. Paul, In « L’Ethnologie et les cultures noires »,
Premier Congrès des écrivains et artistes noirs, Paris-Sorbonne, 19-22 septembre 1956
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1

En guise de prologue…

« Il voulut que les entreponts, étroits et rentrés, n'eussent que trois pieds quatre
pouces de haut, prétendant que cette dimension permettait aux esclaves de taille
raisonnable d'être commodément assis; et quel besoin ont-ils de se lever?
—Arrivés aux colonies, disait Ledoux, ils ne resteront que trop sur leurs pieds!
Les noirs, le dos appuyé aux bordages du navire, et disposés sur deux lignes parallèles,
laissaient entre leurs pieds un espace vide, qui, dans tous les autres négriers, ne sert qu'à
la circulation. Ledoux imagina de placer dans cet intervalle d'autres nègres, couchés
perpendiculairement aux premiers. De la sorte, son navire contenait une dizaine de nègres
de plus qu'un autre du même tonnage. A la rigueur, on aurait pu en placer davantage;
mais il faut avoir de l'humanité, et laisser à un nègre au moins cinq pieds en longueur et
deux en largeur pour s'ébattre, pendant une traversée de six semaines et plus: "Car enfin,
disait Ledoux à son armateur pour justifier cette mesure libérale, les nègres, après tout,
sont des hommes comme les blancs ».

Tamango, Prosper Mérimée (1829, 2005 : 2)

« En approchant de la ville, ils rencontrèrent un nègre étendu par terre, n'ayant
plus que la moitié de son habit, c'est-à-dire d'un caleçon de toile bleue; il manquait à ce
pauvre homme la jambe gauche et la main droite. Eh! Mon Dieu! lui dit Candide en
hollandais, que fais-tu là, mon ami, dans l'état horrible où je te vois? J'attends mon
maître, M. Vanderdendur, le fameux négociant, répondit le nègre. Est-ce M.
Vanderdendur, dit Candide, qui t'a traité ainsi? Oui, monsieur, dit le nègre, c'est l'usage.
On nous donne un caleçon de toile pour tout vêtement deux fois l'année. Quand nous
travaillons aux sucreries, et que la meule nous attrape le doigt, on nous coupe la main:
quand nous voulons nous enfuir, on nous coupe la jambe: je me suis trouvé dans les deux
cas ».
« Le nègre de Suriname », Chapitre XIX, p. 3 Candide, Voltaire (1759)
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INTRODUCTION
La fuite ne constitue pas en soi l’espèce marronne. La notion de marronnage s’inscrit
historiquement et étymologiquement à partir du séjour dans la plantation coloniale et à partir
du refus de se courber aux diktats du Code noir (1685). Le marronnage constitue ce large
mouvement de désobéissance orchestrée et documentée. En effet, Gabriel Debien le
confirme : «On appelait marrons, les esclaves qui fuyaient de la plantation ou de la maison
de leur maître. Il y avait des esclaves qui « partaient marrons », comme il y avait des
pintades marronnes et des bœufs marrons, par opposition aux pintades de basse-cour et aux
bœufs d’étable» (Debien 1962 : 3). Petit ou grand, 1 le marronnage a inquiété le système
d’exploitation colonial. Mon propos vise à répertorier les diverses configurations et les
ruptures différentes, observées ou non, du terme marron. Il s’agira de comprendre les
représentations, en termes de positions ou d’énoncés de cet individu marron, aux angles
multiples de la formation socio-historique haïtienne. Le marron est en effet toujours placé
entre le transit et le déplacement, dans le champ et hors-champ, toujours en position
stratégique d’auto-préservation, d’auto-défense ou d’automutilation, pour entraîner
finalement sa marginalisation. Se nommer marron, c’est affirmer et proclamer son rêve
d’autonomie par rapport à un ordre établi. Par contre, se faire marron, c’est disparaître.
L’appropriation du terme est de toute évidence ambigüe. Et son utilisation n’implique pas
synonymie dans les termes. Toute la charge du syntagme a lieu sur le verbe plutôt que sur le
mot lui-même.

1

Le petit marronnage implique que la fuite peut être temporaire, alors que le grand marronnage est définitif; il peut être
individuel ou collectif. Ce dernier est plus pernicieux, car attaquant périodiquement les plantations pour [se] ravitailler ou pour
déstabiliser.

3

Dans un tout autre registre, Richard D. Burton (1996) évoque le terme
« marronnisme » pour illustrer l’appropriation du terme historique, marronnage, dans la
représentation littéraire martiniquaise. Son réquisitoire s’établit sur trois auteurs-clé : Patrick
Chamoiseau, Raphaël Confiant et Edouard Glissant. Il conclut :
« Toutes les versions du mythe du Nègre marron que nous avons considérées jusqu’ici,
sont le fait essentiellement de l’intelligentsia martiniquaise anti-assimilationniste, autonomiste et
surtout indépendantiste. Pour la gauche martiniquaise, en effet, le Nègre marron figure une
éventuelle pureté africaine ou afro-créole, preuve concrète qu’il est possible de vivre, et non
seulement de survivre, en dehors du dispositif colonialiste puis assimilationniste, de se créer une
extériorité par rapport au pouvoir pour lui opposer une fin de non-recevoir permanent et absolu »
(23).
Ce marronnisme prend les contours que voici : le mythe est revécu, retransmis et donc
représenté. C’est un « discours » rapporté, une idéologie en quelque sorte. Ainsi, le marronnisme
permet de vivre en dehors du carcan postcolonial ou justifie sa marginalisation dans cette
posture. Il va jusqu’à identifier cette attitude comme une « obsession marronniste » des
intellectuels

caribéens (43), pour qui le marronnage devient l'origine et le fond de toute

résistance. De l’avis de Carolyn Fick (1990), le mouvement générateur des luttes antiesclavagistes ne pouvait faire l’économie d’une masse critique d’insurgés décidés à se battre. Car
selon elle, les résistants à cet ordre devaient être d’un nombre imposant, donc, les « marrons » ne
furent pas les seuls ayant participé aux mouvements de sédition et aux perturbations de l’ordre
colonial, jusqu’aux guerres de libération totale. Ce phénomène social et total a bénéficié de la
contribution de la masse des esclaves, comme celui des marrons historiques, tous travailleurs
dans les plantations et les habitations. Donc, insurrection et marronnage deviennent

4

historiquement solidaires et intrinsèquement liés l’un à l’autre, position appuyée par les travaux
de Marcel d’Ans (1987) et de Carolyn Fick (1990). Si les termes ne sont pas interchangeables,
parce que complémentaires, en conséquence, ils ne sont pas synonymes. Les deux sèmes
évolueront en parallèle.
Ainsi, mes premières réflexions sur la « richesse » sémiotique du sème m’ont conduite à
considérer le mot marron à la fois comme une totalité et comme une spécificité. Dans le contexte
haïtien, totalisant, le sème revendique l’esclave qui fuyait les plantations coloniales contre
l’ordre esclavagiste ; spécifique, il renvoie au roublard, au woule m debò. 2 Un double sens est
inscrit dans le générique même du terme qui, en fait, évoque l’individu et son étroite dépendance
à la phénoménologie : « partir marron ». Le moment de crise, la décharge, 3 en est le point
culminant ; sa liberté ne peut se matérialiser que par la rupture physique avec ce lieu d’ [enfer]
mement. C’est dans ce registre double, parfois multiple, que je tente de faire ressortir les liens
paradigmatiques et syntagmatiques du marronnage, de même que les inversions antithétiques qui
semblent en découler dans la lexicographie haïtienne. Mon propos tente de repérer les continuités
et les discontinuités de cette transformation sémantique au cours d’une reconstruction narrative
des trous de la mémoire collective haïtienne.

Problématique

2

Terme créole haïtien qui évoque les sèmes suivants : indécis, ambigu, équivoque, sournois. Traduction littérale : celui qui tourne
des deux côtés.
3

Le terme est de Patrick Chamoiseau, in Le vieil homme esclave et le molosse (1977). Ce terme exprime le déclic, le point de
fulgurance où l’esclave ne tient plus et détale, comme dans une course folle. Ce terme en plus de sa “physicalité” laisse aussi
transpirer son côté provocateur, détonateur de l’acte lui-même, qu’est la fuite.

5

En Haïti, la guerre de l’indépendance (1791-1803) transformée en épopée et illustrée par
les noms de Toussaint Louverture, de Jean-Jacques Dessalines et d’Henri Christophe, a rejeté
dans le domaine des affaires classées les années de la période esclavagiste. Cependant les
personnages historiques fondateurs d’Haïti apparaîtront comme des figures héroïques rattachées
à une histoire antillaise globale. Toussaint Louverture en particulier représente une figure
privilégiée, celle du stratège militaire qui mit en échec les armées « blanches » espagnoles,
anglaises et napoléoniennes, infligeant ainsi la première défaite historique à l’esclavage. Selon
J.-C.Dorsainvil (1934) et Jean Fouchard (1972), la révolte localisée du marronnage se
transformera en une véritable révolution. Et de Mackandal à Dessalines, les marrons feront
irruption nette et marqueront au fer leur existence face au monde. En effet, pour ces deux
historiens, la victoire des va-nu-pieds de Vertières 4 ne peut être imputable qu’à la rébellion de
leurs précurseurs, nommément les Marrons de Saint-Domingue. Inscrite dans une culture de
résistance, d’opposition, et plus tard de confrontation, cette caractéristique du «marron collectif
haïtien» ne fait pas l’objet de mes interrogations, quoique paraît indéniable l’apport même
controversé des marrons dans la libération des esclaves à St-Domingue (E. Charlier 1954 5 ; E. C.
Paul 1955). Cependant, le marronnage prend un sens dans l’imaginaire haïtien autre que celui
traité par les littéraires antillais tant francophones qu’anglophones ; et ces dérives de sens
alimentent encore la controverse historique (R. Lucas 2002, D. Béchacq 2006). Marronner ou
faire le marronnage, dans la lexicographie haïtienne, revêt des connotations négatives, comme
fugace ou fuyard. Dimitri Béchacq, lorsqu’il évoque l’absence même du terme marronnage dans
4

Vertières est le haut-lieu de l’histoire haïtienne, près de la ville du Cap-Haïtien, dans le nord d’Haïti, à l’époque SaintDomingue. Là, s’est livrée la dernière offensive de l’armée indigène contre les troupes françaises. La bataille de Vertières a eu
lieu le 18 novembre 1803 et consacre la victoire des esclaves rebelles sur les troupes napoléoniennes

5

Etienne Charlier, in Aperçu sur la formation historique de la nation haïtienne, texte publié pour la première fois à Port-au-Prince
par les éditions les Presses Libres en 1954. J’utilise la version récente éditée par la maison Dami, à Montréal en 2009.
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toute l’historiographie haïtienne du XIXème siècle, invite à penser que le mot lui aussi aurait fui,
disparu. De sèmes en signes, le terme a donc évolué ou s’est transmué pour signifier son
contraire. Ainsi, Haïti, issue d’un peuple de marrons, révoltés devenus libérateurs, aujourd’hui se
voit transformée en peuple marron, puis en État marron. 6 La proximité des termes n’infère point
leur synonymie. Une rupture sémantique s’est donc opérée.
Comment du terme marron ou révolté, insurgé, voire résistant, a-t-on abouti au terme
roublard, sournois et indécis ? Comme le contraire de lui-même, le sème dans sa trajectoire
socio-historique a été travesti, inverti et converti... En clair, comment du collectif (marrons,
pluriel) au particulier (marron, singulier), le sème a-t-il pu être dépossédé de son sens original et
lui devenir antithétique 7 ? A travers ses continuités et ses discontinuités, le marron haïtien
appelle les questions suivantes : a) Quels sont les liens entre la proximité sémantique et la
synonymie des termes marron et marronnage [paradigmes et syntagmes] ? b) Vu la portée
historique du fait marron, comment comprendre l’absence avérée du terme dans la lexicographie
littéraire et historique haïtienne durant une grande partie du XIXème, et tout le XXème siècle ?
c) Cette absence est-elle à l’origine de la mutation, voire de l’inversion du sème ou en est-elle la
conséquence : naissance d’une littérature [qui] marronne ? d) Symptomatique ou indicielle, cette
absence est-elle un trou ou un trouble de/dans la mémoire historique? Comment exsuder de cette

6

7

Le terme est de Leslie Péan, économiste haïtien.

Cette thèse est développée par Leslie Péan, à travers quatre volumes, avec pour thème central : Économie politique de la
corruption. Selon Péan, l’État marron est roublard; il dit une chose en fait une autre. À travers le temps, au-delà des régimes, le
système de gouvernance est celui d’un prédateur. Ce prédateur ne s’affiche pas en tant que tel, il règne et gouverne à travers des
comparses locaux ou internationaux. La corruption et la complicité ou la connivence sont les maîtres-mots. Le véritable chantage
[dialogique] entre l’État marron et les gouvernés se traduit en évasion fiscale et détournement des fonds publics. «L’État
esclavagiste est renversé au profit d’un État néo ou postcolonial où ce sont les anciens marrons qui deviennent les nouveaux
colonisés et les élites composées essentiellement des grands dons propriétaires militaires et dirigeants.» In Aux origines de l’État
marron (1804-1860). (351).
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littérature les blessures de l’esclavage, les déchirures originelles de la construction de l’Étatnation et les ratures récurrentes de notre formation sociale ?
Hypothèses de travail
Pour sortir de ces multiples voies et voix, il faudra encore passer par la question que posa
Jean-Price Mars en 1928 : celle de nos origines, de notre mémoire. Cette question est posée dans
son œuvre majeure, Ainsi parla l’oncle. Il qualifie l’attitude de ses congénères de « bovarysme
intellectuel », pour bien marquer leur attitude franchement hypocrite ; car leur « déni » identitaire
s’affiche sur deux facettes, l’une renier l’Afrique, l’autre singer la France. Dans les deux cas, il
se fait sur un mode négatif. Dans un souci de chercher à combler les trous de mémoire, les oublis
de l’histoire, et dans une quête herméneutique, il me paraît opportun de scruter ce que les fonds
de cale ont laissé comme empreinte dans nos mémoires, mais aussi et surtout ce que le « séjour »
long de trois siècles (1503-1803) dans la plantation coloniale a creusé comme affects, et encore
mieux, comme réflexes et comportements.
a- Constats :
Le système esclavagiste, à travers les règlements du Code noir de 1685 impose l’ordre et
le maintien dans la sujétion des noirs établis dans la plantation. Il faut s’attendre à ce que
les conditions de vie et de travail soient régies en conséquence. Toutes les sources
consultées font état de conditions imparables, inhumaines, pour les masses d’esclaves sur
les plantations sucrières, indigotières et caféières.
b- Questions:
Quelles seront les attitudes des esclaves face à cet état de fait ? On peut prévoir ou
présager trois types de réactions. D’abord, la plus plausible, c’est la soumission, voire la
résignation. Puis, ce peut être une attitude d’opposition farouche, par l’affrontement. On
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peut déjà prévoir ce à quoi une telle posture peut mener. Enfin, la troisième serait celle de
la résistance. L’ultime réponse serait la fuite. Cette dernière ne peut être une attitude,
mais une réaction. Toutes les sources historiques consultées témoignent abondamment
des attitudes de résistance, sous des formes multiples, et bien sûr, des actions répétées et
massives d’esclaves fugitifs.
c- Analyse :
Nous écartons, d’un revers de main, l’hypothèse de la soumission. Ce, pour des raisons
historiques qui mettront en péril le système d’exploitation esclavagiste dans ses
fondements mêmes. Ainsi, même quand les mouvements de rébellion n’aboutissent pas
directement à l’affranchissement général, l’histoire de l’esclavage est aussi celle des
luttes d’émancipation et de libération, jusqu'à son abolition générale. Ceci me sert de
support au rejet de la thèse de soumission pure et simple. Alors, comment se profilent les
actes de résistance ? Sont-ils ouvertement déclarés ou voilés ? De toute évidence, s’ils se
révèlent, sans préparation, sans stratégie, ils deviennent funestes et tournent court. A bien
y penser, la survie de l’esclave est essentiellement liée au saccage du régime. Il y a
exclusion réciproque de deux entités antinomiques dans un même espace de cohabitation.
L’esclave ne peut exister ou continuer à l’être dans le système qui l’opprime ; de même,
l’exploitation coloniale ne peut résister, et donc prospérer, en continuant à détruire par
les privations et les mauvais traitements la force de travail qui récolte, coupe la canne-àsucre, la transforme dans les moulins et les guildiveries. Dans le cas contraire, le colon
risque d’être en opposition à ses propres règles et de rendre inopérant le Code noir.
A l’opposé le plus extrême, la fuite, comme ultime réponse, ne peut être la seule réponse
à envisager. Pour être inévitable et efficace, elle doit être incubée, cogitée, préparée, pour
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sa mise à exécution. Une dialectique de mort s’installe entre l’esclave et le maitre.
L’esclave, avant de casser ce cercle infernal, doit affronter l’ordre et tout ce qui le garde
en état. Mais sous quelles formes intervenir et dans quels registres faut-il opérer ? Les
enjeux pour l’un, comme pour l’autre seront dans l’esquive, le détour, un jeu de masques
et de distorsions, jusqu’à l’assaut final.
d- Formes et registres d’intervention :

signes (registre +) signes (registre -)

affrontement

soumission

rébellion

silence

opposition

résignation

Dans l’ordre d’un discours admis, j’assigne des signes positifs et des signes négatifs,
selon que les formes concourent à la fuite (pôle extrême positif) ou à la soumission (pôle
extrême négatif). Les signes ne doivent pas revêtir un caractère moral, mais plutôt un
registre de formes ou d’expressions. Mon hypothèse est soutenue par l’approche
ricœurienne : la sémantique du discours est irréductible à la sémiotique des entités
lexicales (Paul Ricœur 1975 : 88). D’un pôle positif à un pôle négatif, ou vice-versa,
l’esclave peut naviguer pour baliser le champ et le hors-champ. Si le pôle négatif, par ses
signes, semble se révéler être confiné à la plantation, rien ne dit qu’il ne peut se
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manifester en-dehors du regard du maître. De même que pour les signes dits positifs, s’ils
s’avèrent être plus faciles à être exprimés en dehors de la plantation, ils n’en sont pas
moins exclus tout à fait. Il s’agira des formes à employer en la circonstance. Il s’établit
donc un gradient d’un sens vers l’autre du spectre (+/-), à travers lequel l’esclave
s’autorégule, navigue entre résistance (s) et fuite. Nous sommes en droit d’entrevoir la
gamme suivante des signifiés possibles :
Autorégulation (résistance)
Automutilation (opposition)
Autocensure (silence, oubli, mutisme)
Auto-marginalisation (fuite)

L’esclave est-il marron avant, par et dans la fuite?
Le colon (Autre) ne voit pas l’objet (esclave fugitif), mais le nomme. Il signale un
phénomène, indique une réaction, infère une représentation, le fugitif étant non présent.
L’esclave (Je), sujet qui est la chose en soi, le noumène, comment se nomme- t-il? Est-il
objet pour lui-même ? Peut-il objectiver tous les registres d’opération et les multiples
formes à adopter pour résister? Toutes les expressions narratives du marron, de l’esclave
fugitif, sont bien des représentations. Il est nommé « marron », il lui est attribué tout un
ensemble de comportements, de représentations, dont la fuite, la cavale, le saccage des
lieux, le vol, les incendies et les meurtres. Dans cet ordre du discours, les périodes ante et
post- fuite ne sont pas différentes. Elles évoluent dans un continuum. C’est pourquoi je
réfute la thèse topo/centrée du marronnage de Raphaël Lucas (2006), car les lieux de fuite
changent, sans pour autant changer la perception, la représentation, du colon, ni celle de
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l’ordre juridique esclavagiste. Je formule la même objection à la thèse dichotomique de
Gérard Barthélémy (1997) et de Jean Casimir (2001) qui voit dans le marronnage une
réassignation des anciens esclaves vers les mornes, le pays en dehors, comme de
nouveaux marrons. La raison de notre démarcation est simple, elle s’inscrit dans les
formes métaphoriques que prend l’individu marron dans sa course pour la survie
(pré/post). Il est indéniable que les lieux, les espaces, et les périodes ne conditionnent ou
ne dominent absolument pas les registres de déclinaison sémantique. Tout au plus, ils la
modulent. Il s’agira donc de dresser l’état des « présences » et des « absences », de
manière à contrôler les parcelles de lieu, d’établir les communications, de pouvoir à
chaque instant surveiller et observer la conduite de tout un chacun.

Quelques propositions :
L’esclave s’oppose à l’ordre colonial. Cette opposition prend des formes différentes
Elles peuvent être directes (frontales) ou indirectes (voilées, détournées)
La forme ultime en est la fuite, la rupture avec la plantation ou le système d’exploitation.
Cette forme ultime donne lieu au vocable « marron ».
Le marron-type serait donc celui qui doit se construire une marge pour exister dans la
plantation même. Il va se créer une marge [de manœuvre] pour cogiter et, éventuellement
agir. A ce moment, il s’oppose, se distancie, avant de prendre le large. Il vit dans la
marge: dans les lieux de refuge où il s’installe. Il est (un) reclus. Il est en marge à la fois
dans la plantation et hors de la plantation. Il devient un contre-modèle.
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Pistes

de

travail,

à

partir

de

ces

hypothèses:

a- Si l'imposition du Code noir implique ou enjoint une réponse radicale, dans la césure
du lieu (marronnage), on peut inférer que tout système juridico-légal répressif, -et non le
lieu et la période-, peut devenir ferment pour une posture du même type (radicale).
b- Si le marronnage a constitué une réponse en règle à un pouvoir sanguinaire et impie,
peut-il, dans ses diverses et multiples formes, suppléer à un système de résistance dans
des conditions similaires ?
c- Dans le cas d’un régime de pouvoir totalitaire, quelles peuvent être les issues, pour
contrer l’ordre établi, quelles seraient les formes possibles de la décharge ?
d- Quels peuvent être les points de tangence entre opposition (de Certeau) et résistance
(Foucault) ? les points de différence ou de similarité ?
Ces interrogations me permettront d’envisager le marronnage comme un moyen d’exister avec
une éthique et une esthétique qui lui sont propres, conformes à la formule : modus vivendi,
modus operandi.
Etat de la question et limites de ce travail
Pour Franklin Midy (2009), dans « Marrons de la liberté, révoltés de la libération : le Marron
inconnu revisité » 8, il y a le marron, d’une part et le rebelle, de l’autre. Ce sont deux entités
distinctes et aucune évolution de l’une vers l’autre n’est envisagée, voire envisageable : « Le
marron n’est pas le révolté, car l’esprit de résistance est différent chez l’un et l’autre… le
marronnage est séparatiste, la révolte est indépendantiste » (138). Sa distinction est
méthodologique, car l’auteur offre une « clarification » des malentendus linguistiques et de la

8

Cet article paraît dans Genèse de l’État haïtien (1804-1859), ouvrage collectif sous la direction de Michel Hector et
Laennec Hurbon, en 2009, aux Éditions Horizons américains, une publication de l’Unesco. pp: 119-147.
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distorsion textuelle qui ont alimenté la controverse entre les tenants des deux écoles de pensée 9
sur la contribution des marrons à la lutte de libération nationale haïtienne. De ce fait, Midy passe
en revue les différents vocables (rebelle, insurgé, maquisard, entre autres), pour arriver à une
définition « connue » ou « usée » du marron :
« Dans l’imaginaire populaire contemporain, il est resté le roublard fort en duplicité, qui ne
fait jamais face, mais se sauve par la bande. En somme, une figure plurielle, contradictoire,
ambigüe, difficile à fixer dans une page d’histoire qui soit susceptible d’une même lecture à
tous » (141-142).
Toute l’analyse de Midy sur les « controverses notionnelles » des termes en débat ne fait que
confirmer cette polysémie, et ne laisse point anticiper de la conclusion antinomique et
contradictoire qu’il offre lui-même. Il ne fournit aucune piste pour apprécier le saut qualitatif et
spatio-temporel (contemporain) du marron non-rebelle, non-révolté, au marron roublard. La
question reste entière et la contradiction analysée comme opposant le marron au révolutionnaire
ne fait que continuer et alimenter le débat controversé autour du sème.
Dans le roman antillais francophone tout au moins, presque toutes les utilisations du terme
renvoient à la figure mythique du révolté. Chez Chamoiseau (Le vieil homme esclave et le
molosse), cette révolte, quoique absurde 10 se trouve justifiée. Un point de tension naît de la prise
en compte d’une situation ou d’une existence devenue intenable. Ce point de tension à lui seul
suffit et légitime toute intention ultérieure, sans concession ni condition. Aussi le marron se voit9

Il s’agit de l’école haïtienne menée par Jean Fouchard (1953, 1972 et de l’école française menée par Yvan Debbash
(1962), à partir des témoignages du père Du Tertre (1610-1687). Je reviendrai sur les particularités et les
spécificités de ces deux courants pour avancer dans l’analyse polysémique du sème en question.

10

«Au démarrage de cette histoire, chacun sait que cet esclave vieil homme va bientôt mourir» (Chamoiseau 1997 :
18).
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il investi de la tâche historique de reproduire cette figure mythique et mystique de celui qui ose
braver l’ordre et contrer tous les dangers pour ne pas s’y soumettre. La construction narrative est
claire et la fiction, par sa portée poétique, l’emporte presque sur l’histoire (Carpentier 1989 11;
Ricœur 1995). L’aboutissement de cette course folle devient le contact avec le sol, avec la pierre
amérindienne, dans la continuité historique de la Caraïbe. Ainsi, le pari de la mémoire est
conservé. Il est même matérialisé: « les os furent retrouvés au fond des bois » (Chamoiseau 129).
Et Le vieil homme esclave usera de la dissimulation, de la diversion, arborant souvent un
masque, jusqu’à sa disparition physique dans la fuite. C’est la thèse développée par Richard
et Sally Price (2003), pour qui le marronnage, au Suriname, en particulier, désigne une
forme active de résistance à l’esclavage, les marrons représentant une importance capitale
pour l’étude des sociétés esclavagistes. Donc, la figure du résistant au système de la
plantation émerge comme prototype, si tant est que le marron lui-même trouve son origine
liée étroitement à ce lieu. L’ordre du refus qu’il semble privilégier se traduit dans un binôme
translationnel: esclave/marron et plantation/morne.
La figure du rebelle de Chamoiseau qui fuit vers l’ailleurs, ou réside dans le lieu par le
détachement, devient présente dans la thèse développée par Laurence Clerfeuille (2010), dans
« Révoltes sans témoin : La tracée du marronnage dans la littérature haïtienne ». En s’inspirant
de l’historiographie de la tradition de résistance, Clerfeuille insiste pour y voir les traces dans
l’histoire haïtienne, lointaine et immédiate. Elle transpose le lieu d'enfermement de la plantation
à la prison. Soutenus par les travaux d’Edouard Glissant, ses propos renvoient incessamment
11

Le roman de Carpentier, Le royaume de ce monde, évoque la figure du marron haïtien, Mackandal, disparu dans
les flammes. Dans la petite histoire, comme celle formelle écrite par les historiens haïtiens, il est retenu qu’il
disparut avant d’être brûlé vif. S’est-il volatilisé? Le mythe de ce héros légendaire persiste. A remarquer également
que le vieil homme de Chamoiseau, lui non plus, n’a jamais été rattrapé par le molosse. Il disparaît dans la forêt.
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aux termes suivants: résistance-hybridation-créolisation. Pour M.-R. Trouillot (2002), la
survivance de l’esclave/marron ne peut se concevoir sans ce processus de mutation, qu’il appelle
créolisation. Ce constat me semble être repris par Maryse Condé dans La traversée de la
mangrove, pour qui il y a bien un cheminement, un passage, mais sans regard rétrospectif. Elle
remet en question le lieu original, et redéfinit une quête dans l’éloignement, pour préconiser
aussi un métissage, Par contre, chez Chauvet, les registres de l’expression de la résistance sont
pluriels : le métissage, l’assimilation, jusqu’au refus de cohabitation de Minette dans La danse
sur le volcan. Toutefois, l’esclave fugitif reste un perturbateur, et en tant que tel, c’est un
vagabond (Paul Moral 1978 :19) 12. S’il est capturé, le sort qui l’attend équivaut à l’offense
commise, qui est celle d’avoir mis en péril la plantation. Le rebelle, le résistant, devient vite un
repris de justice.
La chaîne de signifiés qui représente la figure du marron semble recouvrer cette polysémie.
Et les différenciations opérées entre les binômes (la plaine/la montagne) ramènent à cet être
multiple, dont les manifestations évoquées seront reprises dans les récits qui témoignent de la
période ou retranscrivent le marron dans une poétique particulière. La littérature antillaise y
abonde et va glaner dans les différentes écoles de pensée pour ce faire (Burton 1997). Dans le cas
précis du marronnage haïtien, le terme invite à deux réflexions primordiales, d’abord d’ordre
toponymique (Lucas 2002), puis dichotomique (Barthélémy 1990, 1997). A l’analyse -car les
textes consultés le confirment- les espaces de migration pour les esclaves/marrons, comme pour
les nouveaux libres, paraissent inchangés. L’Etat haïtien - binomial, selon Carlos Célius (1997)aura fait un choix socio-historique qui viendra conditionner les rapports antagoniques entre la
12



Terme consigné dans Le paysan haïtien: «Au régime proportionnaire mis en œuvre par l’armée, la masse rurale
répond par la clandestinité, en somme le marronnage, ce que Toussaint appelle le vagabondage.» Ce terme est issu des
Règlements de culture de 1800 de T. Louverture ; il sera repris par G. Debien et Y. Debbash.
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ville et la campagne, et ce faisant, reproduira les possibilités de réassignation et de ré-désignation
des citoyens entre paysans 13 et citadins.
Au cours de ce travail, le repérage du marron haïtien se fera bien entendu à travers des
sources historiques de première main, notamment celles du Code noir (1685), les travaux de Jean
Fouchard (1953, 1972) de Thomas Madiou (1989), de Lesly Manigat (2001) et de Horace
Pauléus Sanon (2003). Du littéral au littéraire, il faudra, en dépit d’une bibliographie littéraire
haïtienne assez mince, suivre les sillons laissés par les marrons dans les textes. Les disparitions,
les silences et les manques seront ferments pour l’analyse.
Démarche méthodologique
L’histoire peut également se faire sur une absence de documents, sur le silence des
archives, comme le furent entre autres, l’histoire de la folie (Foucault) et l’histoire des couleurs
(Pastoureau). Elle peut se faire pour extirper la mémoire de l’oubli : l’histoire de l’esclavage, de
la traite des noirs et du marronnage. Dans le cas du marronnage, la plupart des faits sont venus
par la fiction, le mythe et la légende. Toute trace retrouvée ou recouvrée peut donc devenir
«document d’archives » et son usage, en différé, sert comme source historiographique. Telle fut
la démarche empruntée par Jean Fouchard. Le document qu’il livre à la postérité devient, à son
tour, source et origine de questionnement, source de problématisation. Ici, notre questionnement
va au-delà de la récupération historique du terme, mais bien au cœur de l’énoncé du problème
lui-même. Si Fouchard, et bien d’autres avec lui, ont tenté de dresser la « situation marronne »,
13

Le paysan haïtien, en créole, est appelé abitan, moun mòn, moun nan mòn, moun andeyò. En français, habitant, provenant ou
résidant des mornes, vivant en dehors [du pays]. Toute l’historiographie du marronnage retrace le fugitif ou marron dans les
mornes, fuyant la ville. L’assimilation est nette pour Barthélémy entre ancien/ marron et nouveau /paysan.
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dans ses fondements et caractéristiques, aujourd’hui, il se pose pour nous d’une part, la question
de son héritage, et d’autre part, celle de sa définition sémio-narrative, par-delà le mythe et la
glorification historiques. Mais qu’est-ce que « partir marron » veut dire?
Il n’y a pas à proprement parler de marrons sur la plantation coloniale. Sinon, ils seraient
indexés et vite réprimés. Donc, l’attribut marron ne peut être désigné que dans l’absence de
l’esclave, parti marron. Être marron, c’est s’effacer, se retirer, n’être pas visible. La chose
désignée n’existe que par les circonstances qui la créent, ou encore, la chose désignée devient la
représentation de l’action ou celle de la chose (fuite) elle-même. Quand et comment a lieu la
rupture épistémologique? Ce sera là une des interrogations majeures à creuser au cours de ce
travail. Dans la première partie, je me baserai sur les travaux de Michel Foucault, plus
particulièrement, son ouvrage, Les mots et les choses (1966), exposant le sujet et son discours,
ses positions et ses différents énoncés. Pour comprendre et élucider les diverses désignations
(parcours sémantique) du marron, objet de représentation et aussi sujet de l’action/fuite, il faut
savoir que cette totalité, -marron- va apparemment se décliner à l’infini à l’intérieur d’un même
cadre, toujours semblable, structuré, en dépit des variations sémantiques. Dans la deuxième
partie, l’approche gnosique d’Yves-Valentin Mudimbe, à partir de son ouvrage, The Idea of
Africa (1988), complètera mon analyse, car elle fait intervenir la dimension relationnelle entre le
Sujet et l’Autre. Dans ce jeu de déplacement ou d’action réflexive, la trace du terme semble
donner lieu à une sémiotique des contradictions sociales et des contingences historiques et vient
ainsi bifurquer le parcours original. Il est indéniable que le « partir marron » traduit dans l’acte
un trajet, un déplacement physique, d’où cette possibilité de recouvrement ou de récupération
phénoménologique du sujet. Ce n’est rien d’autre que la capacité de ce sujet, en l’occurrence le
marron, à répondre dans la mouvance ou la dynamique de l’expérience (la fuite) par une nouvelle
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praxis. Cette nouvelle praxis commande une nouvelle éthique dans la forme (discours) et le fond
(action). Au cours de ce développement, la linguistique et la sémiotique inspirée des travaux de
A. Greimas (Sémantique structurale, 1966), de Charles E. Peirce (1978) et de Umberto Eco (Le
signe, 1988),

de même que les travaux de Jacques Derrida (L’écriture et la différence, 1967)

sera également mise à contribution pour apprécier la dis/position et la multiplication des signes.
Pour l’École des Annales 14, l’oralité, le mythe et le mystère font partie intégrante du fait
historique, de la «petite histoire » à la grande. Elle défend l’idée que la réalité historique est
dissimulée dans les profondeurs de l’histoire et que les évènements, ces oscillations brèves,
rapides et nerveuses situées à la surface de l’histoire sont nécessairement superficielles, car trop
attachées à la dimension de l’individu. De ce fait, on ne peut atteindre les vraies causes sans
entrer dans les structures et les mécanismes sociaux qui sont les véritables acteurs de l’histoire.
Cette approche autorise un déplacement épistémologique de l’histoire-récit à l’histoire-problème.
Ce recours d’ordre méthodologique conforte mon approche comparatiste en faisant intervenir
d’autres disciplines. Ainsi, j’utilise toute trace ou absence de trace comme source, ou tout
questionnement de source historique ou substrat littéraire pour analyser, comprendre et même
élucider le « fait marron ». Une telle approche introduit et soutient la notion de longue durée sur
les mentalités (les profondeurs ou, dans ce cas précis, les abîmes de l’histoire). D’un autre côté,
elle renforce mon regard critique dans la mesure où elle autorise la diversité et la multiplicité des
sources : « tout est histoire ». La recherche d’une éthique et d’une esthétique marronnes, au-delà
des documents et en l’absence de documents se poursuit. Et les silences deviennent eux aussi
source de questionnement, sujets à l’interprétation du « fait ». Dans ce sens, le contexte socio14

Cette école est fondée en 1920 par Lucien Febvre (1878-1956) et Marc Bloch (1886-1944). Grâce à son évolution,
l'École des Annales dominera pratiquement toute l'historiographie française du XXème siècle, et elle influencera la
critique littéraire des années 1960-1970, avec les travaux de Georges Duby, entre autres.

19

historique d’émergence, comme les œuvres écrites elles-mêmes, permettront de suppléer au
déficit ou à la faiblesse d’un corpus littéraire explicitement référencé pour l’analyse et la critique
littéraires.
Composition et agencement des chapitres
Ce travail se divise en deux segments majeurs. Dans l’étude des phases chronologiques
envisagées, la première aborde le parcours sémantique, du point de vue spatio-temporel,
dans sa linéarité, à savoir: les diverses représentations pour devenir, puis, « partir marron »,
et enfin demeurer marron dans un ordre sociopolitique pré-1804. La seconde essaye d’en
retrouver les traces, dans la période post-1804, là où la littérature, comme l’histoire, tente ou
non de les recouvrer. Il est proposé une déconstruction de cette globalité « partir marron »,
pour suivre avec minutie les diverses problématiques liées à la mise en place de nouveaux
paradigmes. Si dans la première partie, je fais référence au marron, dans la seconde, en
l’absence de la société de plantation, j’insisterai sur le terme marronnage, comme
phénomène ou survivance d’une praxis, dans la représentation d’un Sujet-marron de type
nouveau.
Première partie: Parcours sémantique et Ruptures
Chapitre I. Repères épistémologiques
Un rappel socio-historique à partir du Code noir sera établi, et des textes d’historiens
comme Fouchard, Price, Dorsainvil, Sanon. Certains « lieux » de la Caraïbe seront analysés pour
une meilleure compréhension du problème. Le but est de trouver des éléments fondateurs
invariants, comme les particularismes, notamment à Saint-Domingue. Une typologie du marron
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sera esquissée à travers des textes littéraires : la décharge, la fuite et le retour, ainsi que les
marques laissées dans les lieux de repérage.
Chapitre II. Tracées lexicales
Différentes écoles de pensée sur le fait marron seront revisitées dans notre tentative
d’analyse et de définitions du marronnage. Si la signification du syntagme « partir marron » n’est
pas encore nette, celle du terme marron devra l’être, à partir de la discussion critique et littéraire.
Les travaux de Foucault, Mudimbe et Manigat entre autres, la faciliteront. Je me propose
d’analyser et de décrire le parcours de l’item lexical marron. A travers ma démarche,
j’entretiendrai les liens entre diachronie et synchronie ; les caractères polysémiques et
synonymiques seront également répertoriés.
Chapitre III. Processus d’individuation
J’entreprends de déconstruire le Code noir pour y relever les contraintes d’application.
Ceci ouvre la voie aux particularismes et aux spécificités. Le système totalitaire affiche bien des
failles. Un répertoire de marrons connus illustre le passage du collectif à l’individu. L’histoire de
Mackandal, marron mythique, fournira un exemple de ré-lexicalisation. Ce chapitre est crucial
pour établir la thèse et définir par ce processus d’individuation, comment le marron haïtien
développe une éthique et une esthétique qui lui sont propres : le modus vivendi qui devient son
modus operandi.
Deuxième partie: Rupture et mémoire
Chapitre IV. De la phénoménologie à l’ontologie du marron
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La dualité ne serait-elle plus être provoquée de l’extérieur ? Mon propos sera d’observer
le chemin inverse de l’acte de fuite, par internalisation ou vers l’ailleurs, par la mise en place
d’un langage à portée double, aussi et surtout, en inventoriant les enjeux philosophiques qui
entourent l’interprétation gadamérienne et schopenhauerienne du marronnage haïtien. Soutenu
par les recherches sur la phénoménologie et l’ontologie, ce chapitre se consacre à décrire ou à
déceler une éthique particulière du marron haïtien, sa survie à tout prix.
Chapitre V. A la recherche d’une poétique du marronnage
L’analyse et la critique littéraires des formes employées et les lieux de recouvrement ou de
silence pour interroger, peut-être, le marronnage de la littérature haïtienne. Je ferai d’abord une
étude diachronique pour pouvoir repérer diverses représentations du phénomène, ce, à partir des
œuvres de Georges Sylvain (1866- 1925), de Fernand Hibbert (1873-1928), de Marie VieuxChauvet (1916-1973) et d' Edriss Saint-Amand (1918-2004). Puis, je tenterai de définir et de
décrire ce que je crois être une esthétique du marronnage haïtien, dans l’œuvre de Kettly Mars,
comme auteure contemporaine.
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PREMIERE PARTIE: PARCOURS SEMANTIQUE [pré-1804]
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Chapitre I -Repères épistémologiques

« The Negro did not come culturally naked, but the conditions of slavery were such that a large
part of his aboriginal culture was necessarily lost. »

M. Herskovits, In Myth of the Negro’s Past. (28)

A-La plantation, la condition esclave
a) La question coloniale
Le recours à l’histoire pour comprendre les faits sociaux en tant que tels, de même que
leur assignation littéraire, se révèle être un exercice de la première importance. L’analyse des
contenus, que ce soit des thèmes, des concepts, même des images, peut offrir des repérages dans
la compréhension des réseaux sémantiques tissés au cours des décennies. Sur le plan théorique,
le retour au fait colonial permet d’expliciter certains paradigmes créés dans le prolongement des
études postcoloniales ; ces dernières parachèvent en quelque sorte, sur un versant rétrospectif, les
notions de mémoire, du retour au refoulé. Partant de la notion de « situation coloniale » telle que
l’analyse Georges Balandier en 1951, je me propose de repenser un certain nombre de questions
méthodologiques. Cette approche invite à réfléchir sur l’usage des mots tels que colonisation,
esclave, marron, sur leur évolution dans le temps et les réalités ainsi désignées. Il s’agit de
revenir sur ce que constitue une société coloniale, les rapports sociaux, les conflits, les
ségrégations, les contradictions, les adhésions ou négations qu’elle exhibe. La complexité des
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pratiques quotidiennes, aussi bien que les dispositifs institutionnels et les logiques politiques
particuliers, inscrit la question coloniale dans une perspective de continuité, celle de la « longue
durée », à travers laquelle se profilent les effets hérités. L’enjeu de ce retour critique est bien sûr,
épistémologique, car de fait, on ne peut nier le rôle des législateurs par l’entremise du Code
Noir 15, en particulier dans l’élaboration des dispositifs coloniaux. Ceux-ci furent pensés pour
consigner les rapports de force locaux et le régime de ségrégation imposé aux colonisés. Je
reviens sur ce dispositif légal, un peu plus loin.
Il s’agit donc de déconstruire tous les pans de la (super) structure mise en place par la
traite et la colonisation pour bien cerner ses conséquences, dans les (infra) structures de
domination. Et à l’heure de la mondialisation, il n’est pas non moins opportun de rappeler que ce
phénomène a eu une expansion globale. Franklin Midy (2006), faisant référence aux travaux 16 de
Thorens (1993) et Gruzinsky (1999), évoque la découverte du Nouveau Monde, l’apparition
d’une nouvelle idée de colonie à esclaves et l’invention d’une nouvelle forme d’esclavage en
Amérique fondée sur le racisme comme l’aboutissement d’un seul et même processus historique.
C’est celui de la constitution, à partir du XVème siècle, d’un nouveau rapport mondial de
dépendance définie en termes polarisés de Métropole et de Colonie. La première mondialisation
voit le jour, avec d’abord, l’invasion et l’occupation des terres qui, selon des estimations très
approximatives, impliquent près d’un tiers de la surface planétaire, condamnant à la servitude

15

Il s’agit du Recueil d'édits, déclarations et arrêts concernant les esclaves nègres de l'Amérique, édicté en mars
1685 par le roi Louis XIV.

16

Il s’agit du texte de Justin Thorens in « Le 12 octobre 1492, date charnière de l’humanité ». Dans 1492. Le choc
des deux mondes. Ethnocentrisme, impérialisme juridique et culturel, choc des cultures, droits de l’homme et droits
des peuples. Actes du Colloque international organisé par la Commission Nationale Suisse pour l’UNESCO, en
collaboration avec le Centre Européen de la Culture, les 17-18 septembre 1992. Genève, La Différence, 1993; et
celui de Serge Gruzinsky La pensée métisse. Paris, Fayard, 1999.
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pas moins de sept cent millions d’individus (Balandier: 9-10). Parallèlement à cela, se déroule
tout un processus de délocalisation-transplantation d’individus, en masse, en les arrachant à leur
terre natale (Africains de diverses tribus), et en créant parallèlement des zones de réserves pour
« garer » d’autres populations rendues indésirables (Indiens des Amériques, Aborigènes de la
Papouasie, sans compter les génocides des peuples autochtones (aborigènes et indiens). Puis, un
deuxième aspect –qui en est un corollaire- est l’établissement des rapports de domination
métropole-colonie, maître-esclave. Les colons ont vite compris que l’invasion militaire à elle
seule ne pouvait préserver pour longtemps leur suprématie sur les bandes d’individus asservis. Il
a fallu tout un appareil super-structurel politico-administratif pour asseoir leur hégémonie. Et
pour ne pas être « submergés » par la masse des esclaves, les colons organisent et imposent une
ségrégation légalisée par l’établissement du Code, pour garantir et maintenir leurs privilèges
sociaux, politiques, culturels et économiques. La majorité sociale et politique minoritaire tient
ainsi, grâce aux lois, la minorité sociale, quoique numériquement supérieure.
Cette « situation » largement exposée par Balandier (2001 17), doit être abordée en ce qu’elle
implique, à savoir que les conséquences du marronnage ne peuvent être envisagées que par
rapport à cette totalité, et elle doit être comprise, également dans le prolongement de la critique
de Raymond Williams (1963) à propos des rapports de domination entre les différents paliers de
tout édifice social. Les faits sociaux, comme ceux culturels, ne peuvent être compris que dans un
tel paradigme. Par analogie, les « caractéristiques » relevées chez Balandier constituent la
superstructure sur lesquelles viennent s’établir la société coloniale. La situation coloniale crée,
puis alimente, les dichotomies structurelles et culturelles de race ou d’ethnie, et elle en fait de
même des antagonismes sociaux et économiques. Une telle société nourrit en son sein des états
17

La version utilisée est une reproduction de l’édition de 1951, consultée en ligne.
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de crise, car les complémentarités systémiques deviennent indissociables des antagonismes
qu’elle génère en conséquence (Morin 1976). Dans la mesure où cet ordre devra être conservé,
et pour contrer l’infériorité numérique des colons, on ne pourra envisager les rapports de
domination sous les seuls angles économiques et politiques, mais aussi et surtout sous leurs
aspects culturels, et même spirituels. Herskovits (1941) introduit, déjà dans son Myth of the
Negro’s Past, des considérations analogues, concernant l’étendue des facteurs culturels:
« Granting that current social and economic forces are predominant in shaping race relations,
it will not be forgotten that psychological imponderables are also of first importance in
sanctioning action at any level. And it is such imponderables….- the historical background of the
phenomenon being studied and those factors which make for its existence and perpetuation »
(30).

Dans les Colonies, le droit de l'esclavage émane essentiellement de quatre sources : les édits
et ordonnances du Roi, les décrets du Gouverneur général et Intendant de toutes les îles, les
arrêts rendus par les Conseils Souverains dans la limite de leur compétence insulaire
(Martinique, Guadeloupe, St-Christophe) et les coutumes et usages des iles. Avant 1681, il n'y
existe aucune législation royale relative à l'esclavage. Rédigé en dernière instance par Colbert, le
ministre des finances de Louis XIV, le Code noir en sera le premier et le plus remarquable
exemple. On peut comprendre d’abord la volonté de Colbert de développer une ordonnance
détaillée pour réglementer l'esclavage, dans le prolongement naturel de ses idées mercantilistes.
Les « îles à sucre » des Antilles sont devenues pour tous les pouvoirs coloniaux européens des
possessions outre-mer très prisées. Et, puisqu’il lui faut en extraire le maximum de profit, il
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requiert une administration efficace du travail des esclaves grâce à des lois uniformes et claires.
Aussi le Code, promulgué en 1685, a-t-il pour objet de régler ce qui concerne l'état et la qualité
des esclaves dans les Antilles françaises et en Guyane. C’est une œuvre construite pour répondre
donc aux exigences de l’esclavage comme système. Malgré son nom et malgré son objet, le mot
race n’y figure pas. On ne peut nier toutefois, que son objet explicite, c'est l'esclave, et non le
nègre. Mais à l’évidence, l'esclave est noir. Dans la seconde version du Code, édictée en 1724
pour la Louisiane, la composante « raciale » de l'esclavage apparaît de façon plus explicite : le
syntagme esclave nègre y figure en effet dès le préambule, et le terme Blanc y est utilisé à
plusieurs reprises. Là où la distinction opératoire oppose dans le projet de 1685 les hommes
libres aux esclaves, elle s'accompagne ici d'une autre distinction entre Blancs et Noirs : «
Défendons à nos sujets blancs de contracter mariage avec les Noirs ».

Au regard de la loi, l’esclave n’est pas une personne, il n’a pas le droit de posséder, étant
lui-même une propriété, tantôt mobilière, tantôt immobilière. Ainsi, le Code noir fixe les
conditions dans lesquelles il peut être saisi avec le fonds du patrimoine du colon, de même que sa
liquidation dans les successions et partages. Les sept (7) premiers articles du Code font
obligation aux colons de baptiser les Noirs et de les instruire à la religion catholique, apostolique
et romaine, exclusivement. Ils leur font injonction de leur accorder le repos dominical. Les
articles suivants (8 à 11) moralisent la vie familiale, en encourageant le mariage chrétien, en
interdisant le concubinage entre Blancs libres et esclaves, mais en tolérant le mariage entre
Blancs et Noirs (Art. 9). Ceci consigne une certaine préséance accordée à la religion plutôt que le
préjugé de couleur. Avec les articles 12 et 13, le statut d’esclave est affirmé ; ils se lisent comme
suit : Article 12 : « Les enfants qui naîtront des mariages entre esclaves seront esclaves et
appartiendront aux maîtres des femmes esclaves et non à ceux de leurs maris, si le mari et la
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femme ont des maîtres différents. » Article 13 : « Voulons que, si le mari esclave a épousé une
femme libre, les enfants, tant mâles que filles, suivent la condition de leur mère et soient libres
comme elle, nonobstant la servitude de leur père, et que, si le père est libre et la mère esclave, les
enfants soient esclaves pareillement. »

La ration hebdomadaire de l’esclave était fixée par les règlements, soit de deux
pots et demi de manioc ou trois cassaves pesant chacune 2,5 livres au moins, ou choses
équivalentes ; plus 2 livres de bœuf salé ou 3 livres de poisson, ou autre chose a proportion
(Article 22). Le Code noir prévoyait en outre toute une série de peines, en cas d’infraction, dont
l’application est laissée à la discrétion de l’autorité judiciaire. Dans ces Règlements de discipline
pour les nègres, adressés aux curés des Isles françaises de l’Amérique, il était clairement
explicité : « l’imposition d’un rituel de pénitence publique, devant l’église, à l’esclave coupable
de l’un des crimes de marronnage, d’avortement, d’empoisonnement, ou d’incendie : les
flammes de l’enfer étaient dramatiquement invoquées pour provoquer la terreur dans l’âme …et
l’obliger à renoncer à ces pratiques du diable». H. P. Sanon (2001) dans son Histoire de
Toussaint Louverture, Tome I, livre une description sans concession des conditions de vie des
esclaves :

« Beaucoup d’esclaves dit le Père Labat, portaient sur le dos des marques des
coups de fouet qu’ils avaient reçus. L’esclave n’a pas le droit d’être malade. Et qu’on le fasse
travailler dans les sucreries ou dans les champs de canne, il est traité avec moins de ménagement
que les bêtes de somme. La conduite des colons vis-à-vis de noirs malades est le mépris, la
punition, ou le renvoi pur et simple à coup de pieds sur les lieux de corvée » (Sanon : 30-31).
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Les délits de fuite, comme il y en avait, sont sévèrement réprimés par l’article 38
qui stipule clairement que: « L'esclave fugitif qui aura été en fuite pendant un mois, à compter du
jour que son maître l'aura dénoncé en justice, aura les oreilles coupées et sera marqué d'une fleur
de lis sur une épaule; s'il récidive un autre mois pareillement du jour de la dénonciation, il aura le
jarret coupé, et il sera marqué d'une fleur de lys sur l'autre épaule; et, la troisième fois, il sera
puni de mort ». Selon l’historien haïtien Jean Fouchard, en 1680, on avait introduit à SaintDomingue 709,642 Noirs (Madiou, Tome I : 41). Il n’en restait plus que deux cent mille
(200,000) vers la fin de 1789. Cette diminution drastique du nombre des esclaves serait due à
plusieurs facteurs relayés par plusieurs auteurs (Fouchard 1972, Manigat 2001, Sanon 2003). On
peut citer, en tout premier lieu, les mauvais traitements, la maladie, les exécutions sommaires, le
suicide individuel ou collectif, les actes de sabotage et d’incendie, les avortements 18. A cette
liste, il faut ajouter les fuites individuelles ou collectives que constituaient les actes de
marronnage.

S’opposant aux règlements dictés par le Code noir, nombreux furent les esclaves qui
choisissaient de fuir les plantations plutôt que de se soumettre aux dictats des maîtres, de vivre
comme des bêtes et d’être traités comme des biens meubles (Article 44). Les Archives des
Amériques que cite Fouchard font bien état du nombre grandissant d’esclaves qui fuient les
plantations. On est en droit de supposer que l’esclave n’acceptait pas sa condition, et saisissait la
moindre occasion donnée pour s’y soustraire. Les opportunités, quoique difficiles ou rares,
évolueront en moments de résistance sous des formes variées. Au vocable marron (Madiou,
18

H. P. Sanon citant des sources concordantes dont Moreau de St-Mery, les pères Labat et Du Tertre, fait ainsi état
des traitements infligés aux noirs dans la colonie. Histoire de Toussaint Louverture, Collection Patrimoine, 2003,
Tome I, Introduction, (21-30).
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Tome I : 38), dans un premier temps, se substitue le terme insurgé, à la deuxième phase du
positionnement des esclaves dans la colonie. Bien vite, les insurgés deviennent des insoumis ou
rebelles (Fouchard 1972 : 362-363), puis des révoltés (370-433). Fouchard retrace la longue
lutte des marrons depuis le soulèvement du cacique Henri en 1519, jusqu'à celui de Boukman en
1792. Il y trouve plusieurs causes, et comme Debien, il note que la fuite fournissait à l’esclave
un moyen d’éviter les châtiments, tels que prévus par le Code, pour quelque vétille commise.
Fouchard indique que les esclaves fuyaient pour se délivrer des atrocités du commandeur, des
fatigues épuisantes des conditions de travail et de vie, car bon nombre étaient sous ration
alimentaire aigüe, voire plutôt sous un régime de privation alimentaire endémique. L’âge, le sexe
importait peu ; il mentionne les cas des femmes qui partaient avec leurs enfants en bas-âge, et
même des nourrissons à la mamelle (Fouchard 1972 : 222-227). Les esclaves qui partaient
marron savaient qu’ils n’avaient qu’une issue, le grand large, sinon la mort. Louis Sala- Molins
(1998) rejoint Fouchard dans sa thèse quand il affirme que « en marronnant », les esclaves vont
saper les bases de la société coloniale et accèdent à leur capacité d’opposition systématique et de
révolte. » Sans ambigüité, ces deux auteurs accordent au marronnage une grand part dans
l’œuvre de déstabilisation du système plantationnaire, jusqu'à son effondrement, dans le cas de
Saint-Domingue. Le nombre croissant d’année en année, plus particulièrement entre 1776 et
1789 s’avère symptomatique d’une atmosphère devenue intenable pour les Noirs, suite aux
différents évènements qui ont lieu dans la Métropole. La propagation des idées abolitionnistes,
l’avènement de la Révolution française, tous ces faits historiques seront autant d’éléments
favorables à une émancipation même limitée des habitants de la colonie.

Les faits de résistance, pour variés qu’ils furent, revêtent un caractère constant : le
refus et l’insoumission. Phénomène continental massif, le marronnage désigne une forme active
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de résistance à l’esclavage, les marrons représentant une importance capitale pour l’étude des
sociétés esclavagistes (Price 2003). Toutefois, il est important de noter le traitement télescopé
que lui donnent deux historiens haïtiens majeurs et incontournables pour l’historiographie
nationale. D’abord, Thomas Madiou, qui passe pour être le premier historien national, après
Théodore Mollien 19. Sur les huit volumes consacrés à l’histoire d’Haïti, les deux premiers tomes
couvrent la période correspondant à notre étude. Le premier va de 1492 à 1799, le deuxième de
1799 à 1803, soit 1043 pages. En effet, le tome I, livre II mentionne la révolte des esclaves, mais
l’auteur n’y consacre pas plus de 20 pages (23-44) au cours desquelles cette révolte est qualifiée
de « grand désordre. » Puis loin, dans le livre V, il évoque

des actes de sédition contre

l’Assemblée nationale en place, en parlant des « insurgés qui se révoltent », pour s’étendre
ensuite largement sur la période de collaboration entre Toussaint et les commissaires civils du
gouvernement révolutionnaire français Sonthonax et Polvérel. Le terme marron ne paraît nulle
part. Quant au Code noir, il serait l’instrument dont l’application vient mettre fin à la corruption
des mœurs. Il fait référence par exemple à l’amende qui y est prévue dans le cas du concubinage
interracial, celui des blancs avec les négresses (Madiou I : 35). Mackandal est signalé comme
provenant d’une illustre descendance, mais n’occupe pas plus d’une demi-page ou 21 lignes
(35-36), dans l’ensemble du Tome I de 485 pages ! Par une formule lapidaire, Madiou le décrit
comme un vulgaire sanguinaire : « Son projet est d’exterminer les blancs » (36). Le silence du
premier historiographe haïtien sur une question aussi bien documentée me sert donc de piste pour
analyser et éventuellement comprendre ce refus de mémoire assigné à l’ensemble du corpus
historique haïtien, sur le marronnage et sur d’autres sujets tout aussi brûlants, tels que la traite
19

Gaspard-Theodore Mollien, Histoire et Mœurs d’Haïti, de Christophe Colomb a la révolte des esclaves 14921802, 4 tomes. L’Harmattan. 2006. Reproduction.
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négrière, le régime de plantation, la dette de l’indépendance, entre autres. La guerre éclatante des
masses esclaves contre l’armée napoléonienne semble avoir tout effacé et rangé aux affaires
classées toute l’histoire qui a précédé. Les mouvements de résistance qui ont conduit à la liberté
générale, par le départ des Français de l’ile, suffisent à toute explication. L’année zéro de
l’histoire nationale semble débuter au 18 novembre 1803, jour de la dernière bataille livrée à
Vertières.

En second lieu, considérons J.-C. Dorsainvil. Dans son manuel d’Histoire d’Haïti, Cours
supérieur, approuvé par le Conseil de l’Instruction publique d’Haïti le 29 mars 1924, il n’est fait
aucune mention du vocable marronnage dans la table des contenus, véritable menu détaillé de 11
pages (360-371). L’ouvrage est un classique incontournable dans le curriculum scolaire du
ministère de l’Education nationale depuis cette date. Le Livre II : Période française, jusqu'à
1789, couvre les événements depuis la fin de la période espagnole (Livre I), à la date du traité de
Ryswick 20. De la page 30 à la page 48, Dorsainvil accorde donc 18 pages à la période la plus
cruciale dans l’organisation coloniale, c’est-à-dire toute la mise en place du régime de plantation
esclavagiste qui va de 1697 à 1789, quatre-vingt- douze (92) ans -soit près d’un siècle-. Il aboutit
à une conclusion de 4 lignes (page 48) qui mérite d’être reproduite :
« Malgré la haine profonde qui divisait les trois classes d’hommes de la colonie : Blancs,
Mulâtres et Noirs, les premiers qui disposaient de la force, maintinrent Saint-Domingue en paix
jusqu'à la Révolution française de 1789. »

20

Le Traité de Ryswick est signé entre l’Espagne et la France en 1697 ; par ce traité, le tiers occidental de l’île de
Saint-Domingue est concédé à la France par la couronne d’Espagne. C’est la partie appelée aujourd’hui République
d’Haïti.

33

La suite devra relever du miracle. Une telle omission ne peut être une lacune de Dorsainvil. Il
va plus loin que Madiou, car François Mackandal, chef rebelle et marron ayant conduit plusieurs
campagnes de sabotage et d’empoisonnement, mort le 20 janvier 1758, est absent de cette
historiographie.
Tout au long du XVIIème et XVIIIème siècle, on trouve bon nombre de récits de mutinerie
à bord des bateaux négriers, vu les conditions d’embarquement depuis l’Afrique. Après une
longue traversée qui durait deux à trois mois, en moyenne, à l’arrivée dans les colonies, le
cheptel noir était livré à la vente. Ensuite, ce dernier était réparti, au gré des maîtres, aux travaux
dans les champs de canne à-sucre, aux besognes d’entretien de l’habitation coloniale et dans les
ateliers ou dans les fabriques. Une fois assignés à leurs lieux respectifs - esclaves devenus- ils
usaient de tout pour contrer leur sort, car on ne compte plus la liste des faits de résistance:
sabotage, incendie, vols, meurtres, empoisonnement, insubordination, arrêts de travail, et
marronnage. Dans la mémoire collective, dans les Amériques plus particulièrement, et à travers
le marronnage surtout, un ensemble de stratégies et de tactiques, témoigne de la pugnacité et des
luttes incessantes des Noirs pour se libérer du joug de l’esclavage. Et dans la Caraïbe,
notamment, le marronnage a laissé, jusqu’à aujourd’hui, ses tracées dans les montagnes de la
Jamaïque, du Suriname, du Mexique, du Brésil, et de la Guyane.

Eric Williams (1944), Sidney Mintz (1978), Michel Hector et Claude Moïse (1990) et
Alvin Thompson (2006) s’accordent à présenter la société coloniale comme un état de double
subordination. D’abord la subordination économique qui fait des terres colonisées des lieux
d’exploitation et des produits locaux des denrées d’exportation vers la Métropole pour son
enrichissement exclusif. Tout l’appareil administratif maintenu dans les colonies n’a qu’un seul
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but : s’assurer de l’acheminement des denrées vers les ports d’embarquement. La survie des
colonies n’existe que par cela. Louis XV, en acceptant de céder la « belle province 21 » du
Canada, en lieu et place de Saint-Domingue, mesure les enjeux économiques pour la France,
dans le maintien de cette totale dépendance que constitue cette possession dans les Antilles. La
deuxième subordination est d’ordre social, elle est basée sur la hiérarchie raciale que confère la
naissance et non le mérite. En d’autres termes, les individus sont enfermés dans un ordre social
dicté par la couleur de leur peau ; la législation et les codes en vigueur consignent cet état de
choses, afin

de contrôler les individus préposés à l’exploitation et à la production et de

perpétuer leur état de sujétion pour garantir l’essor économique de la Métropole. La boucle
sociale vient renforcer la mainmise économique. La société coloniale est donc fortement
cloisonnée en deux classes antagonistes : les Blancs, et les esclaves.

b) Des lieux théoriques : Barbade, Suriname, Jamaïque, Saint-Domingue
Le marronnage, pour les historiens Debien (1962), Price (1979), et Fouchard (1972), est
une conséquence du système de plantation. Partout où ce système a été érigé, il aura été le
témoin des luttes de résistance sous diverses formes. Dans son ensemble, le marronnage doit
être compris, selon la définition de Charlier, comme étant « l’expression exacerbée de la
tension des rapports sociaux » (2009 :52). Deux facteurs dominants sont à signaler et qui
vont favoriser son incubation : d’un côté, le régime de plantation et de l’autre, les conditions
d’existence des individus qui y vivent. Fouchard en retrace l’historique partant de 1519, à
Saint-Domingue, date du premier soulèvement et de la désertion documentés du cacique
Henri qui fuit vers le Bahoruco (partie est de Hispaniola), jusqu’en 1793, l’année de la liberté
21

En 1763, au Traité de Paris, la paix est signée entre la France, l’Espagne et la Grande-Bretagne (fin de la Guerre de
Sept Ans). La Grande-Bretagne, en position de force, obtient entre autres, le Canada dont le nom ancien fut Québec,
la Belle Province.
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générale proclamée par Sonthonax, suite au mouvement de soulèvement des esclaves du
Nord en 1791. Son propos est simple : rétablir la mémoire de ceux qui ont résisté dès les
premiers moments à l’assujettissement. Ses nombreuses informations détaillées, avec de
longues reproductions de sources primaires des Archives coloniales à Paris, indiquent la
magnitude et l’ampleur du phénomène sur toute l’île. En faisant des nègres des bêtes de
plantation, la Gazette de Saint-Domingue traduit la réalité de la colonie (Fouchard 1972 : 17).
Le Code noir, comme signalé précédemment, en légiférant sur les conditions de maintien
d’un tel état de fait et des peines à encourir, confirme le côté doctrinal du droit normatif : la
définition du délit par la sanction, dont le corollaire est bien dans la formulation de la
sanction, car cette dernière valide l’existence du délit. En d’autres termes, comment ignorer
un fait pour lesquelles des sanctions sont prévues ? Le régime colonial ne pouvait donc faire
silence sur le marronnage. Ses principaux témoins 22 et historiographes seront les tenants du
régime ou les blancs eux-mêmes. Les sociétés postcoloniales, a fortiori, ne sont plus tenues
de l’ignorer.
Le marronnage fut un phénomène continental, dans la mesure où il s’est étendu dans tout
le bassin caraïbe, englobant les territoires de la Louisiane et ceux du Brésil, en passant par les
îles du Vent et celles dites Sous-le-vent. Le choix des territoires est dicté par la richesse de la
documentation disponible, certes, par la diversité de la géographie, mais surtout par
l’importance que le marronnage y a eue et l’impact qu’il y a laissé sur les communautés
22

Le Père Abat (1722), le Père Charlevoix (1730-1731), d’Auberteuil (1776), Du Tertre (1654 ), St-Méry (1769,
1797-1798), de Vaissière (1909), Le Moniteur général de Saint-Domingue (février et avril 1793), la Gazette de
Saint-Domingue (1791), les Affiches américaines de 1776-1790 sont parmi les nombreuses sources citées par
Fouchard ; en fait, de tels documents constituent les premiers acomptes du marronnage par la valeur des
témoignages laissés.
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actuelles. Du point de vue topographique, les territoires signalés présentent comme
caractéristique commune, soit un relief montagneux, soit de grandes étendues de terre boisées
ou de forêts denses. La superficie varie de grande, comme au Suriname, de 163.270 km
carrés à celle, petite, comme à Ste-Croix, de 215 km carrés. Même en l’absence d’un relief
accidenté comme à la Barbade où le terrain est relativement plat et aride, le phénomène y est
établi. De ce fait, tous les territoires où le système de plantation a survécu l’ont expérimenté à
une échelle correspondante, plus ou moins élevée. Petit ou grand marronnage

selon

l’historien Debien, les différents lieux de l’exploitation esclavagiste en furent affectés, qu’ils
fussent

français, britanniques, espagnols, portugais ou hollandais. Toutes les terres

marronnes furent des lieux stratégiques, et par conséquent elles sont toutes des lieux
théoriques. Le marronnage se résume donc à une contestation ouverte d’un ordre social,
économique et politique, bien qu’il emploie des moyens de diversion, comme la fuite,
l’avortement,

l’empoisonnement, les actes de pillage et d’incendie lors des rafles

intempestives au niveau des plantations. Organisés comme de véritables guérilleros avant la
lettre, les instigateurs fuient dans les endroits retirés, vers les lieux difficiles d’accès, tels la
forêt (Brésil, les Guyanes), les mornes (Cuba, Saint-Domingue, Guadeloupe, Jamaïque),
après leurs attaques. C’est la forme ultime trouvée pour échapper aux brutalités.
D’abord, la Barbade
Bien que les esclaves y fussent

nettement moins nombreux qu’ailleurs, les fuites

documentées et enregistrées éclatent par leur ampleur, leur fréquence, et en dépit d’une
topographie peu accidentée. En effet, avec une superficie de 430 km carrés, la Barbade
constitue un petit territoire. La résistance prend des formes nouvelles : arrêts de travail,
maladies feintes, révoltes organisées, absences temporaires non autorisées (petit
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marronnage). Donc, les contraintes géographiques ne semblent pas y avoir eu grande
influence. C’est un pays plat, malgré l’apparence d’offrir moins de lieux de refuge, mais la
population noire majoritaire qui s’y trouve va modifier les rapports. En fait, sans lieux
privilégiés pour se cacher comme l’existence de grottes ou de forêts denses, les esclaves à la
Barbade trouveront moyen de se dissimuler dans la population, dans les villes, dans les
plaines. Je reprends les données collectées dans l’étude de Handler (1997). Le tableau
présenté pour la période de 1735 à 1824 révèle que 91% des « fuyards » sont d’origine
créole 23, 9% sont d’origine africaine. Il faut déjà convenir, avec l’auteur, qu’une telle
incidence révèle que l’esclave, malgré les années de servitude ne se résignait pas à son sort. Il
ne considérerait pas sa condition de bête de somme comme immuable, encore moins comme
une fatalité. Le marronnage s’y affiche sous des aspects assez intéressants, tel des arrêts
intempestifs dans les ateliers, accompagnés de fuites ou d’absences occasionnelles. Le retrait
du capital par tous les moyens de résistance est le maître-mot dans ce jeu de pouvoir. Les
esclaves ont-ils déjà une conscience de classe ? Bien qu’il soit prématuré de l’affirmer, il est
clair que de telles pratiques concourent à déranger l’ordre social (Mintz 1978). Ces
mouvements non autorisés entraînent en effet un déni du contrôle du maître sur ce qu’il
considère être sa propriété.
Un autre élément, très largement documenté par les journaux et gazettes de l’époque, est
le caractère surabondant de l’appareil répressif judiciaire concernant le marronnage luimême. Plusieurs lois sont édictées avant 1655 et mises en application dès 1652, dont seize
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Le terme « créole » se réfère à l’origine plantationnaire de ces esclaves, il ne s'agit pas de la langue. Les
esclaves nés en colonie, comme les colons d’ailleurs, sont appelés « créoles ».
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(16) au moins, tirées d’un recueil ou code de vingt-trois (23) articles, concernent directement
ou indirectement la question du « départ » des esclaves. Ces lois donnent des informations
sur les détails de la fuite (runaway), les mécanismes pour arrêter les fuyards, les détenir et les
retourner à leurs maîtres, avec bien entendu les sanctions prévues. Pour contrer les
« déplacements » ou « absences », sortes de fugue, des mesures sont envisagées comme la
détention de papiers émanant de leurs maîtres. L’existence du phénomène est un problème
pour le régime esclavagiste. A ce propos, il convient de rappeler la loi de 1676 qui l’exprime
clairement : « Whites have much suffered by the runaway of Negroes who do discontinually
mischief, diverse rebellions and running Negroes lurking in woods and secret places in the
parish of St-Joseph» (Handler : 188).
Les fuites se font vers des lieux autres que les bois ou la forêt ou la montagne. Les
paroisses des églises se révèlent aussi être des sanctuaires pour ces fugitifs. Handler rapporte
que ces « marrons » résident à 35% dans les villes, et à 65% à la campagne. On les retrouve
là où ils peuvent exercer des petits métiers dans l’anonymat, comme dans la localité de
Bridgetown, vers la fin du dix-huitième siècle (Handler : 195). Cela est dû à l’essor que
prend cette localité qui deviendra la capitale, avec forcément une forte concentration de
population, accueillant des gens de catégories diverses, tel des administrateurs locaux, des
campements de soldats britanniques et des hommes libres. Jusqu’en 1833, plus de 400-500
esclaves sont portés fugitifs ou absents pour des périodes allant de un mois à 2-3 ans, ce qui
montre qu’ils arrivent à se dissimuler sans trop de problèmes dans les villes. Les colons de la
Barbade ne lésinent point pour autant sur les moyens ; ils embauchent, bien évidemment,
d’autres esclaves domestiques, appelés : runaway catchers, Negro-catchers, Negrohunters (204). Ces derniers sont rémunérés en la circonstance (loi de1878). De même que

39

Hall (1985), Handler signale également le développement du marronnage maritime comme
conséquence de l’exiguïté du territoire. Les fugitifs vont vers d’autres îles avoisinantes,
encore vierges de l’envahissement européen, où l’on retrouve des refuges naturels (grottes,
cavernes) ; ce sont les territoires de St-Thomas, de Sainte-Lucie et de la Martinique. Parfois,
ils se font tout simplement passer pour des hommes libres (freedman), à bord des bateaux qui
réembarquent (197-198).
Le Suriname
C’est un territoire plus vaste, présentant une superficie de 163,270 km carrés. Boisé à
96%, il présente un relief montagneux, avec des pics avoisinant une altitude de 1280 m. La
situation de ce territoire sous domination britannique, ensuite danoise, puis finalement
hollandaise, constitue un modèle pour la compréhension du phénomène à plusieurs égards.
En effet, la notion du lieu/topos formateur y trouve sa pleine illustration, dans la mesure où
l’extension des terres non « occupées » offrira un terrain de prédilection pour toute tentative
de fuite, ou de rébellion. Largement documentées, les études de Hall (1964), de Price (1979,
2003), de Barthélémy (1997), de Lucas (2002), de Thompson (2006), de Ejstrud (2008)
confirment les liens entre le lieu et le repérage des fugitifs, de même que la corrélation entre
la fuite et l’inaccessibilité des contrevenants, enfin ceux qui attestent de la pertinence du
marronnage et du changement de territoire. Mais, un fait beaucoup plus marquant dans
l’histoire du marronnage au Suriname demeure l’établissement de communautés marronnes
qui ont résisté à l’ère esclavagiste ; c’est l’établissement de sociétés formées d’individus
ayant négocié leur autonomie et leur indépendance. Aujourd’hui, les Bushinenge sont les
héritiers de cette culture de résistance des marrons du Suriname et la définition du
marronnage ne peut se passer de cet élément historique. Santiago-Valles (1997) reprend dans
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sa thèse cette définition et argue que le concept du marronnage se réfère à un groupe de
fugitifs s’échappant des rigueurs de l’esclavage (ce sont les marrons). Ils s’enfuient dès la
première génération en provenance d’Afrique, à savoir dès leur arrivée sur les territoires
coloniaux dans les Antilles et dans les Amériques. Ils forment des communautés assez
serrées, usant des ressorts de solidarité pour survivre en toute indépendance.
Le contentieux sur le cheminement sémantique trouve alors son origine dans les deux
« versions » de la définition du terme « marron ». D’un côté, le signifiant est clair : le marron
est absent ou exclu de la plantation. De l’autre, il s’y oppose, il le fuit et donc existe et vit
ailleurs. Dans les deux cas, il paraît cohabiter avec le système. L’histoire des Bushinenge, des
Boni, des Amaraka 24 et autres ethnies issues du marronnage en est la preuve patente. Le
groupe ethnique des Bushinenge revendique avec fierté et incontestablement sa formation
identitaire actuelle comme fondée dans leur passé héroïque de marrons. L’intérêt est de
comprendre comment ce processus identitaire a survécu, en en préservant les aspects
historiques et ethnographiques, jusqu’à l’époque présente. Toutefois, la thèse développée par
Baldwin-Jones (2011) offre un argument intéressant quant à l’acceptation du terme et à sa
connotation, tout au moins. Elle argue qu’en voulant maintenir des communautés séparées,
indépendantes marronnes, -se référant au cas de la Jamaïque- ces dernières tendent à nier
l’abolition de l’esclavage, puisque leur existence est sujet de négociation avec le pouvoir
colonial. La fin de la société de plantation devrait entraîner la fin de cette cohabitation. Or,
historiquement, cette société n’existe plus. Comment concilier l’existence des marrons dans
24

A l’heure actuelle, une pléiade de communautés marronnes habitent toute la côte Atlantique de l’Amérique
centrale : ce sont les Garifuna. On en retrouve également au Mexique et en Colombie sous l’appellation de
Palenqueros, de Palmarès, et de Quilombos au Brésil, sans oublier les Séminoles de l’Oklahoma, du Texas, du
Mexique également et des Bahamas. Au Suriname, en particulier, les marrons se regroupent dans plusieurs ethnies :
Bushinenge, Saramaka ou Ndjuka au Suriname (Guyane hollandaise), et Boni en Guyane française.
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le nouvel état ? Quels sens prend ce mot, après l’indépendance, ou même à la suite des traités
de décolonisation, comme cela a été le cas dans de nombreux territoires de la Caraïbe ?
La Jamaïque
Entre ces deux territoires précédents, extrêmes par leur superficie, le cas de la
Jamaïque présente une particularité dans les termes de négociation avec les autorités
coloniales. De même qu’au Suriname, à l’heure actuelle, il existe dans les hauts plateaux des
Montagnes bleues des vestiges de la résistance des marrons. L’étude récente de BaldwinJones offre un luxe de détails sur le processus de formation du marronnage à la Jamaïque.
Partant de la révolte de Cudjoe, chef rebelle à la tête des marrons de Trelawny Town, jusqu’à
l’établissement des accords entre les différents gouvernements coloniaux et postcoloniaux, à
l’établissement de la Fondation des marrons Accompong en 2006, la documentation montre
la progression du fait, parallèle à l’évolution d’une terminologie conséquente. La
détermination « juridique » du marron est l’objet elle-même de négociation : « Who can be
called a maroon », telle est la question. Et selon la règle du One Drop Rule, sorte de jus
sanguini, la présence d’une seule goutte de sang d’origine marronne suffit pour accéder à la
fratrie (Baldwin-Jones : 187). L’héritage marron est important dans la société jamaïcaine qui
y voit la concession de privilèges et de droits associés à un tel statut. La qualité de marron
s’acquiert par cette règle et aussi pour avoir vécu 15 ans ou plus dans les territoires libérés. A
ce titre, le résident peut se voir octroyer la « citoyenneté » avec tous les droits et privilèges y
afférents, surtout celui de la cession de lopins terre. Ce statut, comme celui acquis par la loi
du sang est conservé et garanti, même quand l’individu va vivre en dehors de la communauté
marronne. Pour comprendre cela, il faut remonter au traité de mars 1738 signé entre les
marrons de Trelawny et de Accompong, mettant fin à la guerre fratricide de ces deux
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factions, et la couronne britannique. Ce traité accorde des terres, la liberté de les cultiver, de
faire de l’élevage. Il stipule clairement que les signataires et leurs descendants, bénéficient
pour toujours, des acquis établis dans ledit traité. Les articles IX et X exigent en contre-partie,
que tout esclave fugitif soit ramené à son maître. Ceci implique que les sociétés marronnes
ainsi établies ont interdiction formelle d’héberger des fugitifs, encore moins de les tolérer.
Par ce traité, les marrons doivent prêter main forte à la Couronne pour contrer les attaques
d’envahisseurs sur les côtes de l’île. Ces dispositions citées permettront d’apprécier le
comportement futur des héritiers des accords de Trelawny. La loi de 1834 abolit l’esclavage
à la Jamaïque, et aussi bien le marronnage. Cela n’empêche nullement ces sociétés qui ont
acquis une autonomie depuis longtemps de continuer à exister dans la marge, en dehors de
toute contrainte sociale externe. En continuant d’exister en tant que telles, ces sociétés ont
soit maintenu leur marginalisation face à des congénères devenus libres comme eux, soit ils
ont ignoré tout ce qui se passait autour d’eux. Cette deuxième attitude semble être la moins
probable, et pour cause. Dans une lettre adressée au gouvernement, le Colonel –le chef des
marrons Accompong- R.A.Rowe 25 offre son appui au gouvernement à l’occasion des grèves
et mouvements de rébellion qui éclatent et perturbent les activités de l’île durant de
nombreux mois de l’année 1938. Beaucoup de travailleurs, soutenus par de larges franges de
la population, se sont insurgés contre le chômage et la faim. La répression du gouvernement
ne se fait point attendre. Les marrons Accompong viennent à la rescousse du gouvernement,
suivant la vieille tradition des accords de 1738, exactement deux cents ans après. Jusqu’à la
veille de l’indépendance, vers 1951, les communautés Accompong demandent une
25

“The maroons in general do not have any right to go against the government of Jamaica, as we hold ourselves
responsible that if any outbreak occurs in the island, we are certain to give our help to the government”. Propos
recueillis dans le journal Gleaner, édition du 30 juillet 1938. In Baldwin-Jones (2011 : 54)
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clarification de leur statut 26. Assimilés à l’Etat, sous forme de Conseil de Sages, d’assemblée
fédérative, les Accompong en particulier, personnifient la cohabitation de deux ordres
antinomiques et antagoniques, malgré le changement de décor (abolition de l’esclavage en
1834, suivie de la proclamation de l’indépendance en 1962). Cette assimilation des marrons à
l’ordre établi, tout en gardant une autonomie dans la gestion quotidienne par la conquête et le
maintien de juridictions bien établies, donne à voir le marronnage différemment à la Barbade
et au Suriname. Le lexème marron semble vouloir dire une chose différente dans chacun des
cas.
Enfin, Saint-Domingue
La géographie physique de Saint-Domingue, portion occidentale de l’île
Hispaniola, couvre une superficie de 27,500 km carrés. Elle affiche un relief aux trois-quarts
montagneux, comprenant des savanes broussailleuses, des collines boisées. La topographie
du relief de karst abrite des gouffres, des grottes, des cavernes souterraines et une végétation
tropicale luxuriante dans les parties isolées (îles avoisinantes). Telle est la description de
Moreau de St-Méry, dans son Atlas 27. Les aires d’activité du marronnage sont
traditionnellement répertoriées dans les zones montagneuses, comme les mornes des Platons
dans le Sud, ceux des Matheux dans la cordillère du centre, ceux de Plaisance et de Limbé
dans le Nord. De même qu’à la Barbade, la densité de la population, particulièrement
d’esclaves, va faciliter les opérations de fugue et de dissimilation. La concentration même
26

Article du journal Gleaner du 24 février 1951, cité à la première page : Status of the Maroon Safe. Idem.
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Description topographique, physique, civile, politique et historique de la partie française de Saint-Domingue,

Tome I, II. Philadelphie : 1789-1798.
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des masses serviles accroit les possibilités de s’échapper, de partir marron, la proportion de
maître à esclaves allant de 400 esclaves pour 3 à 4 maîtres. En conséquence, le contrôle des
esclaves devient un peu difficile. De plus, la frontière avec le territoire espagnol offre des
possibilités de « passer à l’espagnol ». Selon Brutus (1969) et Manigat (2001), au fur et à
mesure que le XVIIIème siècle avance, de nouvelles variables en relation avec la situation
interne de la colonie et de son environnement international, vont jouer elles aussi dans un
sens favorable au marronnage. Ce sont bien entendu : a) les contradictions entre les
propriétaires colons, absentéistes pour la plupart, b) la diffusion des idéaux liés au siècle des
Lumières, c) la naissance d’une langue commune et la recomposition d’une religion propre
aux esclaves. Contrairement à Debien et à Debbash, plusieurs historiens se sont posé la
question suivante : les esclaves partaient-ils marron parce qu’ils avaient volé ou volaient-ils
afin de partir marron? La seconde hypothèse est celle qui a plutôt retenu l’attention de
certains chercheurs, car bon nombre de captifs sont pris avec des vêtements, des vivres, dans
certains cas avec un cheval, tous des éléments nécessaires pour la fuite. Les vols et les
pillages intempestifs de bandes de marrons sur les habitations pour leur ravitaillement sont
également répertoriés. Donc l’hypothèse criminaliste de Debien semble ne pas tenir, s’il faut
prendre en compte la masse des fugitifs, car ils devenaient nombreux, qui partent sans voler.
Les avis de recherche de l’époque indiquent : marrons partis « sans sujet », « sans raison».
Nombreux sont ceux qui récidivent, même après avoir été torturés, suppliciés, marqués aux
fers. La récurrence du phénomène tel que consigné dans les Archives des Amériques, en
particulier, souligne la portée et bien sûr les dégâts infligés à l’économie de plantation : on
compte 10,860 avis de recherche ou annonces de fuite; 14,945 esclaves répertoriés, avec leur
prénom et/ou l’étampe de leurs maîtres. Selon Fouchard, il faut, en 1791, compter près de
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15,000 marrons, et l’année suivante, le nombre va jusqu'à 25,000 dans la seule province du
Nord, et enfin vers 1793, 14,000 négresses sont répertoriées dans la paroisse du Cap
(Fouchard 1972 : 356). Les propriétaires colons n’hésitent pas à mettre sur pied un appareil
répressif pour les chasser et les ramener, aidé de l’administration coloniale. La typologie du
marronnage est difficile à cerner, car les avis de recherches, de même que les comportements
des acteurs varient. Certains cas enregistrés décrivent une bande de 88 esclaves partis
marrons de l’habitation de Montrouis (Ouest) ; Il faut signaler le cas de la négresse Zabeth,
voleuse et marronne depuis son enfance : c’est une récidiviste ; enfin le cas de Joe et
Mathurin partis pour avoir volé du sucre, mais ils se rendent le lendemain (Manigat : 81).
A la veille de la rébellion généralisée, le marronnage émerge, pour Fouchard, comme
un fait social majeur. Phénomène séminal, capital, proto-révolutionnaire dont le nombre
grandissant inquiète les colons : en 1720, 1000 fugitifs sont enregistrés, en 1751, plus de
3000, chiffre conservateur selon l’auteur, sont dénombrés. Il est un fait certain, partout où le
système de plantation a essaimé, la crainte de châtiments, les atrocités du commandeur, les
fatigues épuisantes des travaux de labour et d’atelier, la faim, les privations seront le lot
commun des esclaves. Les formes de résistance sont variées et soutenues et elles expriment
le refus radical des individus de se soumettre.
B- Résistance, créolisation et langage
a) Le marron entre le lieu et le dire, entre voie et voix
De la plantation aux mornes, des mornes à la ville, le marron « voyage » et transite à
travers ces lieux, et constitue ses repères de par ses positions spatio-temporelles. Jamais
l’identification ou l’acte de nommer l’individu n’a été si dépendant de sa situation dans/ et
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hors du système de plantation. Il en découle que ses rapports à l’autre en témoignent
également. Esclave, il est soumis dans la plantation ; marron, il devient rebelle hors de la
plantation. Les attributs vont de soi et participent de l’exigence d’indexation, de désignation
de l’objet nommé, d’où la difficulté de circonscrire le « terme » lui-même. Il est bon de noter
un cas classique de nominalisation par attribution, et non par l’identité, à moins qu’on
admette, une fois pour toutes, que la différence de position du même individu doive
nécessairement inférer une différence de nom. Une re-lexicalisation s’impose à chaque
moment, le temps et l’espace y jouant à chaque fois. Le comportement ou l’attitude liée à ces
différents points dans l’espace, à un moment donné, dicte le positionnement orbital 28. Ainsi
comprise, la position spatio-temporelle du marron peut être comparée à ce schéma de
distribution, puisque position et fonction deviennent co-dépendants. Ce principe de physique
quantique peut aisément être transposé dans le cas de l’esclave en fuite. Sa trajectoire, à
proprement parler, se définit en points d’arrêt où toute position devient stratégique, du lieu à
couvrir ou recouvrer.
Si la géographie y joue un rôle - il ne serait que contextuel- il ne peut être pris en
compte uniquement dans notre connaissance des théories identitaires ou nominatives. Ces
dernières renvoient généralement aux variables telles que le statut social, l’ethnie, le sexe,
entre autres. L’identité personnelle ayant fait l’objet de nombreuses études par des
psychologues anglo-saxons Sabin (1954), Leary (1957), Tannenbaum (1957), Reede et al.
(1960) ne semble pas saisir le personnage du marron. De cet individu pris dans les mailles
28

En physique quantique, la théorie d’incertitude de Heisenberg suppose que toute particule à un moment donné, en
un point donné dans l’espace exhibe un comportement unique. Ce comportement ou trajectoire orbitale est fonction
de son contenu (ou niveau) d’énergie.
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d’un système deshumanisant, les témoignages propres sont quasi-rares, et relèvent donc de
la fiction narrative. Dans cette perspective, l’écrivain, comme marron-moderne, introduit la
notion de sa propre prise de conscience et la projette ainsi sur le marron; celui-ci doit pouvoir
évaluer sa condition avant qu’il ne puisse s’enfuir. Jean Barnabé, Patrick Chamoiseau et
Raphaël Confiant suggèrent dans Eloge de la créolité (1993) que l’écrivain moderne a
l’obligation de revoir son antillanité, ancrée dans la richesse de la créolité :
« Ici, nous ne nous imaginons pas hors du monde, en banlieue de l’Univers. Notre
ancrage dans cette terre n’est pas une plongé dans un fond sans pardon. Notre vision
intérieure exercée, notre créolité mise comme centre de créativité, nous permet de réexaminer
notre existence, d’y voir les mécanismes de l’aliénation, d’en percevoir surtout les beautés.
L’écrivain est un renifleur d’existence. Plus que tout autre, il a pour vocation d’identifier ce
qui, dans notre quotidien, détermine les comportements et structure l’imaginaire. Voir notre
existence, c’est nous voir en situation dans notre histoire, dans notre quotidien, dans notre
réel. » (39)

Plus loin, Chamoiseau et Confiant dans Lettres créoles (1999) réaffirment : « L’héritier
du cri sera le Nègre marron, mais l’artiste du cri, le réceptacle de sa poétique, le Papa de la
tracée littéraire dedans l’habitation sera le Paroleur, notre conteur créole. C’est lui qui, en
plein cœur des champs et sucreries, reprendra à son compte la contestation de l’ordre
colonial, utilisant son art comme masque et didactique » (43).
C’est bien le cas de Maximin, dans L’isolé soleil (1981) qui amplifie la voix interne, en
considérant les relations entre celle propre du protagoniste, son évolution psychologique, et
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le monde dans lequel il vit. Toutefois, cette approche qui privilégie le « marqueur de
parole », comme porte-parole de la collectivité ne saurait suffire. Une telle identité est
dépendante de la condition esclave, condition historiquement spécifique. Il faut aussi prendre
en compte les études anthropologiques entreprises depuis les années 1920, puis complétées
par Herskovits (1941, 1969) qui mettent l’accent sur la culture de résistance, véritable
héritage africain dans les Amériques: « It needs no great probing of the literature of slaving
to become aware that, from the beginning, vast numbers of Negroes refused to accept their
slave status, without a struggle. » (1941 87)
Il est donc quasi-impossible de savoir qui est cet individu [marron], ni quel langage ou
discours lui assigner. Il échappe à tout contrôle et assure de fait la nullité d’une quelconque
pièce d’identification. Pourtant, dans une perspective théorique, la double référence de la
problématique de l’esclave fugitif force à nous poser certaines questions. Premièrement, celle
relative à une exigence politique urgente, pour réagir à une notion de l’identité liée au sujet
(processus de subjectivisation/Moi) ; deuxièmement, une interrogation qui renvoie le sujet à
l’objet qu’il est (processus d’énonciation/Je). La difficulté de la double référence réside dans
la distanciation observée en série, entre nègre et humain, humain et esclave, enfin esclave et
marron. D’où la nécessité de soulever les tensions d’une difficulté épistémologique et de
tenter une énonciation théorique de ce dédoublement multiple, tel que matérialisé dans la
figure du marron. Le dilemme est double : refuser l’état du sujet/ marron dans la plantation
par la fuite et nier le niveau de conceptualisation par l’objet/esclave. Ainsi le sujet/marron/Je
et l’objet social/esclave/Moi sont confondus et ne peuvent être niés dans leur matérialité. A
l’analyse, la figure du marron rompt radicalement, malgré cette apparente dichotomie, avec
la fausse binarité qui voudrait inscrire l’esclave comme opposé au marron. Il y a continuité
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dans les deux « états » considérés. La nuance se situe dans le lieu d’exister et non l’existence,
sa

vie se jouant dans la continuité et la contigüité. Raphael Lucas (2002) souligne

abondamment le caractère tropocentré du marronnage (comme fait ou acte) lui-même. En
effet, il démontre, et confirme, sur la trace de nombreux historiens tels Debbash (1961),
Debien (1966), Price (1979) et Fouchard (1972) que les marrons traversaient des mornes à la
ville ou la plantation. De même, Jean Barnabé (1992), en faisant ressortir les caractères
spatio-anthropologiques de la culture et de la littérature antillaise, fait le décompte des
différents énoncés sémantiques liant l’identité au lieu-dit. Il y passe en revue les appellations
suivantes : Bossale, Vye Blan, Créole. Dans le cas des Bossales ou des Blancs, devenus
Créoles par la suite, il note que l’élargissement sémantique donne lieu à des conséquences
différentes, selon que le processus est simultané (latéralité de la vision du monde, qui
consiste à voir les individus dans un même ensemble) ou successif (passage du blanc ou noir,
grâce au séjour dans la colonie). Le dire du lieu va donc imposer et dicter le discours, baliser
les échanges, puis moduler les rapports à l’Autre. Tout changement de lieu apporte donc un
changement d’attitude chez l’individu de plantation: soit qu’il est contraint in situ, soit qu’il
fuit dans la ville comme lieu de transit, soit qu’il est libre, ex situ. Il est à remarquer qu’il
fuit, court, transite entre les lieux où il est, demeure, ou vit, ne serait-ce que provisoirement
entre la plantation où il croupit et les hauteurs où il retrouve sa posture d’individu libre. Il
fuit, dans un sens comme dans l’autre. Les aller-retours qu’il effectue restent des moments
discrets ; ce sont des « paquets de moments subtils »29, contenus et retenus pour ne pas
déborder et provoquer un dérapage. On pourrait sous-entendre, par dérapage, toute

29

Ce terme répond à l’analogie des “bonds quantiques”, ou contenu énergétique lié au déplacement de particule.
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dissipation d’énergie, ce, par analogie à la théorie physique de détermination de l’espace-et
ce pour parer à tout faux pas, à toute erreur fatale qui conduirait au pire.
La coexistence des deux versants de ce Je/Moi se trouve sans cesse inversée, déplacée
et devient conflictuelle quand le sujet se trouve dans les lieux d’aliénation. Il y a là, une
« identité » conçue comme structure cognitive dans son interaction avec le lieu changeant
(Je/Moi). Dans le cas de l’esclave retenu sur la plantation, l’inconscient structuré en
impuissances, en demandes inassouvies, en automatismes de répétition, en ratés dans
l’action, en clair en obsessions et phobies du maître, tous ces symptômes deviennent des
mots au sens analytique. C’est le langage à déchiffrer. D’où la négation de l’identité
« unitaire » : un Je qui peut revendiquer autre chose, sans pouvoir l’exprimer dans ce Moi ; il
peut chercher à réduire cet écart, en se conformant à l’image que lui impose la société
coloniale ou en l’imitant. Cette image ne peut être que la soumission dépendante, hétéronome
d’aliénation au pouvoir, véritable lieu de conflits entre l’identité prescrite, assignée comme
esclave, et celle revendiquée, désirée tout au moins comme libre/marron. Cet aspect
ontologique de la question sera abordé plus loin. La « crise interne » comme phénomène
pose un problème théorique sur lequel je me permets de revenir, pour boucler mon analyse
sémantique de l’individu marron.
Ma démarche vise à interroger la construction/déconstruction de cet individu aux
angles multiples de l’histoire bien sûr, lui enlevant une temporalité purement historicisée. En
focalisant sur la primauté de la subjectivité de l’individu marron, je laisse entrevoir la
pluralité des positionnements qu’il peut avoir, toujours placé entre le transit (position
temporaire) et le déplacement, dans le champ et hors-champ, toujours en position stratégique
d’auto-préservation ou d’automutilation, probablement. Les différenciations opérées entre les
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binômes (esclave/marron) me ramènent à un être multiple, dont les manifestations
transcrivent dans une poétique forcée, donc une poétique de l’indicible, que cet individu
marron représente dans l’imaginaire antillais, pour l’illustrer, le positionner, car il est sans
voix propre 30. Les signifiants seront donc nombreux. D’abord, il y a le silence ou la sourdine
que s’impose l’esclave lui-même ou

le milieu.

Puis,

c’est

le cri

muet

de

l’inconscient/conscient traduisant le fond d’une blessure originelle, la tragédie de la
traversée, ou celui du séjour dans la plantation par l’impact des coups, des marques, et la
trace des blessures, sans oublier les humiliations de toutes sortes. Le plus fort exemple de
cette violence épistémique, de cette catharsis inénarrable et indicible, renvoie aux interdits
des règlements. Interdire, empêcher de dire, empêcher d’être entendu, tel est le lieu du
maitre. Mais, la voix trouve et cherche d’autres formes, à défaut de sons, pour opérer dans
l’interdit et le silence, fort souvent. La voix du marron, comme déjà signalé, nous arrive en
différé par le marqueur de parole, par le conteur. Il faut donc une écriture, ou plutôt une
oraliture, qui se dresse contre l’édit colonial ; c’est une anti-loi, une anti-écriture. Cette
posture de résistance sera transmise à travers les chansons, les rires, les danses, les pleurs, et
même les silences. C’est un individu tranquille, apparemment inoffensif qui se tait le jour,
sur la plantation, et qui parle, danse et chante la nuit dans sa case. L’ambigüité de cette
situation sera la conséquence et aussi la cause d’une parole double, d’un message dissimulé.

30

« Il n’est pas à cette date un seul nègre marron dont l’auteur ait fait le héros éponyme singulier de son œuvre,
aucun héros éponyme dans ces œuvres tournées vers la réalité esclavagiste comme si cette époque de remise en
cause du pouvoir des maîtres, aucune histoire ne peut s’écrire en projet héroïque.» Régis Antoine in Pères blancs,
aux surréalistes noirs, 1978 (219). En effet, dans le roman de Chamoiseau, le vieil homme est « sans nom » ; de
même que la décharge est innommable.
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Mais comment, dans un tel registre du manque et du non-dit, nommer et encore
exprimer ? Qui parle sur cette plantation ? Qui a voix sur les lieux ? Qui peut représenter et
qui en sont ses témoins 31 ? Ce discours « intérieur » que la littérature cherche à élucider, estce le seul déchiffrage de la littérature ? De quelle source provient la parole rapportée ? Quelle
communication établir ? « Dans le discours intérieur, je ne communique rien à moi-même, je
n’indique rien… je peux me représenter à moi-même comme me manifestant quelque chose à
moi-même. Ce n’est qu’une représentation et une imagination » (Derrida 1967 13). D’où le
caractère exclusivement représentatif de l’esclave, comme celui du marron. La différence
entre la représentation et le langage se situe entre le représenté et le représentant, le signifié
et le signifiant, enfin, entre la présence et la reproduction (représentation). Le langage de cet
individu survient donc en différé. La structure de son discours va être décrite, non pas dans le
réel, mais dans l’idéel. A vouloir reproduire la présence (le fugitif étant absent), l’objet
devient un produit fictif, fictif dans le sens d’être différent (le marron), la copie et non le
même (Deleuze 1968). Sa fabrication lui donne droit à l’existence.
b) Nommer, identifier, marquer la parole
Fidèle à l’histoire ou à la mémoire, en l’absence d’un récit, l’historiographie du
marronnage, comme noté précédemment, ne peut relever que des traitements observés par les
témoins. Que devient alors le dire de l’esclave ? Son supplice est rapporté. Sa mort est
consignée. Sa voix est éteinte. Les termes-clé d’une telle poétique doivent forcément être
recouvrés dans les faits, les gestes et les traces. Une telle prose échappe à l’autorité. Le lieu

31

Voir les Procès-verbaux des curés de la paroisse de la Grande-Rivière du Nord et de Dondon (Saint-Domingue,
1793) in Gérard M. Laurent, Quand les chaînes volent en éclats. 1970, p.193-214.
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duquel part le récit, aussi bien que le regard de l’Autre--le paroleur--constituent un véritable
champ critique pour les subalternistes, comme Williams et Yousaf (2002). Ils prolongent la
critique amorcée par les études postcoloniales, lorsqu’ils évoquent la notion des rapports du
centre (la métropole/Londres) à la périphérie (les colonies/Inde et Chine), et le rôle qu’a joué
l’Etat dans la destruction de ces cultures dites périphériques. Placée sous le signe de la critique
textuelle, leur approche vise à restituer la parole dissidente, par la valorisation du précolonial ou
de l’indigène par opposition au colonial. Une telle démarche semble donner voix à l’individu [de
plantation], non pas en dehors de son contexte, mais en le plaçant en avant. Remettant en
question les théories universalistes et

totalisantes, ces théoriciens permettent d’affranchir

littéralement la figure du marron des systèmes doctrinaux et des appareils de pouvoir. Cette
démarche offre à repenser le processus d’assignation et de nominalisation du fait marron. En fait,
pendant très longtemps, l’espace francophone, hors hexagone bien sûr, a paru comme une
excroissance, une irradiation à partir d’un lieu centrifuge et existant à sa périphérie. Une telle
représentation spatiale a nourri ce caractère diffus des limites géographiques elles-mêmes, a
caché les identités plurielles autonomes et a invité à toutes sortes de distorsions et
d’incompréhension. Le terme post–colonial ne peut être compris que dans la mesure où il
indique clairement les interactions ou relations culturelles et autres avec des sociétés ou ex
sphères de la représentation coloniale, les anciennes structures de plantation et/ou d’exploitation.
Pourtant, chaque entité sortie de la grande fracture, dont l’atomisation s’est ressentie à travers
divers continents, a expérimenté, de manière fort différente et diverse l’impact de l’invasion
militaire, suivie de l’imposition de nouveaux modes de penser et d’agir, telle la mise en place de
la société plantationnaire coloniale.
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La « question coloniale », comme blessure originelle, se manifestera à travers divers
lieux, diverses générations, à travers diverses langues. Le post-colonisé est marqué du sceau
d’une « langue devenue maternelle. » Car la première confrontation avec le colonisateur est sa
langue, source d’un conflit originel d’incompréhension et d’incommunication. Ce conflit,
récurrent ou latent, ne peut se résoudre que par l’assimilation ou l’appropriation- création d’une
langue propre ou rejet pur et simple. Dans beaucoup de cas, la cohabitation des deux langues
prolonge

ce conflit et témoigne de cette irréversibilité de l’histoire. Aussi la question de

l’expression langagière est-elle constitutive de l’ensemble des récits fictionnels déjà passés en
revue : que ce soit par le refus (Maximin), par la cohabitation (Chamoiseau), par l’assimilation
(Glissant, Chauvet), ou par l’appropriation-création (Condé). Dans cette relation de confrontation
des deux cultures, l’individu postcolonial habite deux mondes, et toute sortie ne peut qu’être
violente, soit physiquement, soit psychologiquement. La poétique sera de résistance, car
extérieure au centre. Elle forgera des allégories, elle s’exprimera par des détours, par l’esquive et
dans l’esquive. En clair, elle va se frayer au travers d’une dualité sociologique et linguistique. Du
choc de langues diverses et de silences séculaires, naît une parole, au-delà du cri, dans une
poétique toute autre et autonome (Glissant 1997). Vecteur, cette nouvelle langue façonnée est
bien l’écho, pour répéter Glissant, et aussi résonance d’un monde chaotique, d’un monde violent,
confronté chaque jour. D’abord, il y a la quête identitaire nationale, jamais achevée, originaire de
cette déchirure - une latence du tragique- puis, il y a également le problème de la langue, en
devenir, témoin-vestige de cette fracture. A ce compte, le terme créole répond à cette réalité
socio- linguistique qui, de l’avis de Bernabé et al. (1993), dans Eloge de la créolité, explique ce
baroquisme et cette pluri-vocalité d’expression. En fait, comme structure de représentation de la
réalité, le roman marron antillais met en scène en drame dialogique les relations complexes de
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l’imaginaire, de l’interprétation subjective, et l’appropriation créatrice (Burton 1997, Praeger
2003). De telles relations provoquent non seulement des dislocations, en offrant une lecture à
partir de leur propre lieu de définition spatio-historique, mais aussi des dislocutions, selon des
repères culturels qui se révèlent authentiques, ou tout au moins légitimés: Libres, marrons,
créoles (Jolivet 1997). Caroline Mangerel (2010) assignera à cette écriture romanesque du
marronnage le terme de drive (dérive, en français), d’errance créole. Pour elle, les romans de
Confiant et de Chamoiseau explorent une construction narrative qui met en dialogue l’espace et
le temps, le lieu et le dire, comme traces indélébiles d’une mémoire collective et insulaire.
C’est la volonté exprimée de la littérature de la Créolité qui se réclame de spécificités
multiples. Elle est à la fois une œuvre théorique et une œuvre de fiction dont le projet principal
est d’être en même temps un mouvement d’émancipation politique et d’émancipation poétique. Il
s’agit en effet pour beaucoup d’auteurs antillais, notamment Glissant ou Chamoiseau, d’adosser
le politique au poétique. Et l’auteur du vieil homme esclave et le molosse demeurera fidèle à son
nom éponyme de « marqueur de paroles», car comme il l’affirme lui-même dans sa préface,
l’écrivain doit se tourner vers le conteur. Il expose les germes du futur á partir de ces lambeaux
de mémoires orales, disséminées à travers le temps, à travers l’espace. La parole change de
registre et accouche de nouveaux schèmes et sèmes, à l’opposé des interjections et des rappels à
l’ordre du maître. De la parole murmurée au sourire éteint, les conversations suivent le cours des
situations qui les enfantent. Le regard et le chant se prennent en écho pour retracer un message,
ou le relayer. On peut imaginer, comme le rappelle Fouchard (1953 : 60-62, 83-85) dans cette
plantation où les signes et les signifiés sont rares ou absents - le livre étant interditl’esclave/marron simulant les heurts par le jeu des formes, et non par le jeu des mots. Créativité
ou astuce, la dissémination d’un mono-(dia) logue interdit, va se faire sur fond de mots à
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inventer, pour dérouter, en fait, pour dire autrement. Car autre est la destination, autre est le
projet de désignation. :
« Elle (la désignation) devra parfois dévoiler en excluant la couche du langage. D’autre
part, s’il n’y a pas d’expression et de vouloir-dire sans discours, tout le discours n’est pas
expressif. Bien qu’il n’y ait pas de discours possible sans noyau expressif, on pourrait dire que la
totalité du discours est prise dans une trame indicative. » (Derrida 1967 : 33).
L’indice, le nommer, tombe hors du contenu de l’objectivité absolument idéale. Il incarne
l’écart entre le signe et la représentation. C’est cet écart qui génère tous les tropes inimaginables,
que ce soit par catachrèse, ou métonymie. L’énoncé, s’il est porteur d’une rhétorique, n’est plus
simple ou indicatif. Dans la même veine, mais dans un registre autre, Michel-Rolph Trouillot
(2002) souligne l’impérative nécessité pour l’esclave qui résiste de forger sa propre langue,
hybride, symbolique, voire ambigüe, seule alternative de résistance quand la fuite n’est pas
[encore] possible. Tel un mouvement effréné de surface, joint à une mobilité de fond, on en
arrive ainsi aux sèmes: dérive, dévirer, vertige, voltige, voire essoufflement dans le roman
glissantien. Toute possibilité de synthèse est perdue dans l’éparpillement des « mois disjoints »,
au lieu d’un « nous » fédérateur. C’est l’illusion marronne (Le quatrième siècle). Le marronnage
devient fuite constante, toujours s’en aller : la grande marronne 32 ou le fugitif se retire de façon
totale et permanente de l’habitation pour vivre seul ou dans une communauté. C’est dans le
mouvement, le déplacement, que l’individu peut se réaliser, car le milieu de la plantation est un
déni de soi. Le chemin de l’être prend, en conséquence, plusieurs formes pour arriver au langage,
32

Le terme est de Chamoiseau. Il exprime le départ des lieux d’origine vers l’ailleurs, l’exil, le non-retour. Il est
utilisé en analogie avec le grand marronnage (fuite définitive).
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au cri premier qui est le silence de la cale du négrier. Tout en privilégiant la notion de passage,
ou du moins de transfert de position initiale et de retour, le déplacement devient circulaire, et fait
dévirer pour aboutir à cette double position d’être. Deux mouvements, deux positions : entre les
mornes et les plaines : les marrons d’en-haut, les esclaves des plaines et des plantations. La
navette entre les deux espaces n’arrive qu’à satisfaire en partie cette double pulsion.
Chamoiseau, comme Glissant, est marqueur de cette figure non résolue, mais pourtant qui fixe
un destin. Un marron imaginaire, peut-être a existé. Son ancêtre imaginaire se retrouve dans la
transversalité de la forêt, dans les pierres, les os, comme les eaux, la terre, et non fixé au sol.
Placé dans la plantation, il y réside sans y habiter. Mythe et merveilleux se côtoient (Le vieil
homme esclave et le molosse). Chez Condé, la nouvelle terre, ce nouveau monde de la plantation
est la mangrove à traverser ; l’analogie au Ça ou Id freudien peut être permise dans la mesure où
ce lieu reste celui de l’initiation et de la confrontation. C’est le lieu où s’empalent les racines,
mais aussi où s’enterrent les rêves, les désirs. Cette mangrove de palétuviers, cette boue marâtre,
sorte de magma initial, renvoie alors à la soupe primitive. Elle dépasse le stade de l’identitaire
monadique (arbre-racine) pour engendrer l’identitaire transversal, rhizomique. (Traversée de la
mangrove).
Le processus d’énonciation va suivre ce mouvement pendulaire, quitte à créer un espace
intermédiaire. Le dilemme entre l’habitation et les mornes engendre cet espace nébuleux où
pour un temps, les esclaves s’abreuvent de liberté. Impuissants, incapables, ils n’arrivent pas à
trancher le cordon ombilical qui les relie aux souffrances. Il y a risque d’assimilation, il y a
risque d’aliénation :
« Il avait simplement quitté la maison où, dernier des Targin, il avait espéré prendre
souche. Il était parti lui aussi. Parce que la terre, quoique partout égale, équilibrée (pour avoir
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échappé à cette dualité-du morne et des fonds-qui l’avait si longtemps opposée à elle-même)
parfois encore couvait des recoins où deux chiens étaient à même de donner la mort, où un vieux
quimboiseur, dernière branche d’une souche énorme, mourait presqu’à la sauvette ; où le
désespoir et la solitude s’établissaient. » (Glissant, Le Quatrième siècle : 284).
Ce passage met en relief la répétition, comme le repérage des lieux, et aussi la manière
de les traverser. Toutefois, les apories de passage du silence à la voix, et vice-versa, enfantent
des dédoublements

multiples, des distorsions, une polymorphie, à la fois synchronique et

diachronique, vis-à-vis du regard de l’autre. C’est cette indéfinition permanente qu’il faudra
explorer plus loin.

C- Le fait marron ou « partir marron »
a) intention et action : la décharge ou déclic
Marronnage, partir marron… n’est pas simplement explicité dans ce syntagme. Et les
renvois multiples déjà notés confirment la trajectoire d’un sème, autour et à propos d’un fait
historique largement, documenté. Le moment de crise, la décharge en est le point culminant. Elle
constitue, pour ma thèse, le point d’ancrage, celui de la prise de conscience face au monde, et le
terme partir marron revêt tout son sens et exprime mieux le phénomène en soi. Il s’agit ici de
tenter une explication entre intention et action, véritable cheminement interne, prélude au
déplacement purement physique. Les questions que j’entretiens sont : l’individu part-il marron
quand il en est conscient ou avant qu’il ne le soit ? L’intentionnalité ou la conscience d’être soi
précède t- elle cette extériorité, ce déplacement physique ? En d’autres termes, toute conscience
de soi, toute intentionnalité du sujet à recouvrer les prémisses de son humanité (subjectivité,
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liberté, responsabilité) doivent-elles se matérialiser d’abord en révolte au sens kristevien 33,
interne, puis externe ? Comment expliquer cette extériorité du sujet, dans mon examen du
syntagme « partir marron », et exposer, non pas en série, mais de manière composite, l’individu
esclave, qui tente (intention) une action ? Dans L’homme révolté, Camus (1951) offre une
réponse à cet enfer de l’absurde, de la répétition et du mimétisme journalier pour y survivre. Son
acte de rébellion, c’est le refus de sa condition considérée inévitable, comme allant-de-soi, et
l’affirmation de recouvrer son humanité. Si partir marron, signifie la négation, ou une des
réponses-clé à l’ordre esclavagiste, il reste et demeure cet acte singulier et individuel, en
s’inscrivant peut-être dans un projet futur collectif : Je me révolte, donc nous sommes, disait
l’esclave (Camus 1951 260). La conscience d’être au monde et le cheminement de cette prise de
conscience entrent en chevauchement. Les enjeux de ce cogito ne versent pas dans le
psychologique, ni dans un éthéré freudien, mais bien à partir d’un être de chair, fait de toutes
pièces, composé d’organes, tout en étant loin d’offrir une image déréglée, désarticulée de
l’individu. L’individu devient une particule insérée dans des ensembles instables et enchevêtrés.
Il demeure en continuité avec ses différentes composantes, en continuité avec les autres, en
gravitation constante avec ses semblables, héritier d’une synthèse disjonctive (Deleuze, 1969).
D’où ce corps qu’il porte et qui le porte (sub-fere), et dont il souffre. Toute souffrance est sentie
dans le corps. Lieu de transgression et d’interdits, cathédrale de silence, condensé où éclatent ses
multiples contradictions, l’individu de la plantation risque l’éclatement par implosion pure et
simple.

33

Dans Sens et non-sens de la révolte, Kristeva explore la révolte comme signe de retour sur soi et en-soi.
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Ici, j’insiste sur la notion de souffrance comme sensation vive, comme expérience unique
tangentielle du sujet avec l’objet qu’il devient en la circonstance: l’expérience de ce tourment
[décharge] dont il prend acte. Une telle image, toute métaphorique qu’elle soit, ne peut être
fabriquée que dans une expérience corporelle,

une vision sensorielle, un « toucher de

l’horreur ». Je me contenterai pour l’instant de suivre la trajectoire de cette pensée du corps
expérimental, du corps-roi, délivré des pesanteurs d’une dialectique du permis et de l’interdit, de
l’ordre et du désordre. C’est l’objectivisation du sujet- devenu corps…comme représentation
du monde. Que signifie cette objectivisation? Le sujet (Je) serait-il en synchronie totale avec
l’objet (corps) ? C’est peut-être là que réside le signe de la force, de la vigueur du déclic chez
l’esclave-marron, comme argument, au point que celui-ci veuille atteindre ce vouloir-vivre
supérieur, une non-soumission à l'autorité d'un ordre de choses qui asservit, avilit l’existence et
anéantit l’être. Dans ce même vouloir-vivre s’exprime le maximum de sa force relative comme
une force violente de destruction. En cela, le corps lui sert de rempart et de lieu de sublimation
pour transcender cette existence qu’il redoute de vivre. Le paradoxe de la révolte camusienne
reste entier avec lui : un être debout, pour fuir le mouvement centripète de la pesanteur, qui le
rattache à la terre, à la plantation. Et l’esclave-marron s’engage à tout risquer, c’est-à-dire, à
prendre conscience de son moi, mais en le lâchant au monde, c’est le désespoir de la finitude. La
blessure est ouverte.

b) Entre fuite et retour : la ville, les mornes
Dans le petit glossaire des termes créoles, annexé à son œuvre majeure sur Le paysan
haïtien, Paul Moral (349-355) ne mentionne pas le terme marron, alors que son étude explore la
vie rurale en Haïti, dès 1793. En effet, à bien suivre la démonstration de l’auteur, le paysan
haïtien est bien héritier du système d’exploitation qui a prévalu dans la colonie. Vue sous l’angle
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agraire et les évènements sociopolitiques qui jalonnent l’histoire de Saint-Domingue, puis Haïti,
l’évolution sémantique prend plus de relief et son caractère toponymique est accentué. On peut
suivre sa thèse, rien qu’en recouvrant les termes esclaves/cultivateurs et marrons/libres. Les lieux
se recouvrent aussi en opposition : la plaine/les mornes. Dès le premier chapitre, il fait état des
règlements de culture de Toussaint Louverture qui, à propos de la question agraire, rappelle au
rétablissement de l’ordre 34 dans l’arrière-pays du Port-de-Paix où tous les cultivateurs de la
montagne sont soulevés. Toussaint dénonce « les méchants qui faisaient faire tous ces désordres
aux Noirs » (16). La question agraire deviendra un argument politique. Le caporalisme agraire
est institué par le général en chef lui-même, pour donner suite aux formules de Sonthonax et de
Polvérel 35, comme seule chance de leur application à travers toute la colonie. Le régime imposé
par Toussaint est consigné dans trois documents officiels : le règlement du 12 octobre 1800, la
Constitution du 2 juillet 1801, et l’arrêté du 24 novembre 1801. Il étend la discipline militaire à
la masse des cultivateurs (Moral : 18). Le règlement d’octobre 1800 reprend les prescrits de la
proclamation du 15 novembre 1798 et ceux de l’ordonnance du 4 mars 1799. A travers ses treize
articles, il est établi une police rurale particulièrement sévère destinée à maintenir les cultivateurs
sur leurs habitations : « Tous les cultivateurs et cultivatrices qui sont dans l’oisiveté, retenus
dans les villes, bourgs ou d’autres habitations que les leurs, pour se soustraire au travail de la

34

Suite au soulèvement général des esclaves au 22 août 1791, les plantations se sont vidées-départ massif-, puis
elles sont saccagées, pillées, incendiées. La proclamation de la liberté générale par Sonthonax le 29 août1793, soit
deux ans après, visera à apaiser une situation rendue délétère par des négociations successives ; envoi de trois
Commissions civiles : novembre 1791, septembre 1792, mai 1796. (Madiou 1989, Dorsainvil 1924, Laurent 1979)
35

Deux des commissaires civils envoyés par la Métropole à Saint-Domingue. Mission : réprimer la révolte,
maintenir l’ordre, pour finalement négocier la liberté générale des esclaves en 1793.
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culture, même ceux ou celles qui depuis la Révolution ne s’en seraient pas occupés, seront tenus
de rentrer immédiatement sur leurs habitations respectives. (Art. III des Règlements de culture) »
La première remarque est ce souci de reconnaître les deux sexes à égalité devant la loi ; il est
curieux également de noter pour un texte de l’époque, cette préoccupation dans le discours. Mais
la remarque fondamentale, c’est la volonté impérieuse de ramener les cultivateurs fugitifs dans le
périmètre des habitations, sans distinction aucune, sans ménagement aucun. Pourquoi ? Le
soulèvement général de 1791 avait provoqué à travers la colonie un déficit effrayant de main
d’œuvre. Les bras manquent, et la production d’exportation décroit et chute de manière
inquiétante. Moral avance des chiffres à l’appui : la production de sucre est anéantie, elle est
passée de 47,5 millions de livres en 1789 à 18,7 millions en 1801 ; celle du coton et du cacao est
maintenue au tiers de ce qu’elle était en 1789; par contre celle du café tient encore, passant de 77
millions de livres en 1789 à 43,5 millions en 1801. Les caféteries sont localisées dans les mornes
et leur maintien est entretenu et semble ne pas subir trop de dommages. A cela, Moral avance
deux explications : a) les cultivateurs y conservent un certain degré de liberté et d’autonomie ; b)
elles n’ont pas été saccagées lors des révoltes, compte tenu de la topographie. L’assise
économique de Saint-Domingue est en passe d’émigrer de la plaine vers les mornes, et la
révélation du secteur montagneux s’opère nettement et radicalement dès 1800. En d’autres
termes, la révolution de 1791 accélère le développement de l’ère caféière qui avait débuté dès
1770 36. La dissidence du secteur montagneux ne se fera pas attendre.

36

Organisée comme

Gusti-Klara Gaillard: in L'expérience haïtienne de la dette extérieure ou une production caféière pillée, 1875-1915.
Société Haïtienne d’Histoire et de Géographie. Port-au-Prince. 1988, offre à comprendre et à apprécier l’apport de
l’économie caféière pour parer à la dette de l’indépendance exigée par Charles X. Les travaux de Moral (1978) et
de Péan (2005, 2006) abondent dans le même sens.
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l’armature d’une guérilla dispersée, elle sera le prélude au mouvement révolutionnaire qui fera
basculer toute la structure agraire de Saint-Domingue : le démembrement de la propriété
coloniale. Les hommes de couleur sont les premiers à rassembler et à diriger les bandes rebelles
des cultivateurs des mornes : Lamour Dérance et Delair dans le massif du Port-au-Prince,
Mathieu dans les hauteurs de Jean-Rabel, Cangé dans les mornes de Léogâne, pour ne citer que
ceux-là. Cette dissidence entraîne dans le sillage des hommes de couleur, des anciens affidés de
Toussaint, des commandants locaux jaloux de l’omnipotence d’un Dessalines ou d’un Christophe
et des éléments frustes de la jacquerie des Congos (localisés dans les mornes du Cap-Français).
Ce mouvement qui rassemble différents groupes d’individus de nuance épidermique différente
met à mal l’idéologie noiriste du marronnage, position chère à Manigat et réfutée par Charlier.
De toute façon, ils vont constituer de véritables déserteurs. L’action soutenue de ces cultivateurs
marrons vise à accéder à la propriété libre, donc accéder à l’indépendance. C’est la thèse
développée par Fouchard, sur laquelle je devrai revenir. Ce qui est évident, c’est que cette
entreprise de saccage ou de résistance à l’ordre louverturien ou à l’autorité brutale de quelques
dirigeants noirs n’est pas en reste avec l’opposition déployée contre les colons blancs.
La démonstration de Moral confirme l’atemporalité du phénomène de désertion, et
d’abandon des terres. Dessalines tentera de revenir au caporalisme agraire. Il signalera lui aussi,
toujours selon Moral : « les vagabonds qui désertent la campagne vers les villes sans nul moyen
de subsistance ». Pour le petit cultivateur, après l’indépendance, toute réforme agraire devra
impliquer la fin du régime portionnaire 37 et l’accès pour lui à la tenure foncière individuelle.

37

Voir : Règlement sur le partage des produits de la culture entre le propriétaire et les cultivateurs. In Gérard M.
Laurent (1972 : 215-232).
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Autrement, il erre, fuit et quitte les mornes pour revenir en ville. Dans un premier temps, la
dislocation initiale se traduit par le déplacement de la ville vers les mornes pour contrer le
système esclavagiste, et recouvrer la liberté. Dans un deuxième temps, la désertion s’opère dans
le sens opposé, des mornes vers la ville pour se soustraire à un régime foncier devenu imparable.
Dans les deux cas, la ville est cet espace intermédiaire entre les mornes et les plaines où deux
types

de

loci

signifieront

deux

modes

d’exploitation,

deux

modes

d’organisation

socioéconomique.
Pour Moral, la variable économique semble être le levier, pour apprécier les différents
vocables assignés au régime agraire qui prévaut. Les habitants-propriétaires sont les individus
qui ne possèdent pas la tenure foncière, mais ils travaillent selon un régime portionnaire.
Quelquefois, ils peuvent grignoter aux alentours de la propriété tenue pour leur propre
subsistance. Ils peuvent y demeurer presqu’à perpétuité, sans jamais recouvrer les titres de
propriété, génération après génération. Ce mode de tenure a donné lieu à de véritables conflits
agraires, marqués par le sang, jusqu'à aujourd’hui 38. Quant aux propriétaires-marrons, ce sont
ceux-là qui envahissent les terres de l’Etat, et qui les occupent illégalement. Le Code rural de
Boyer (1826) reviendra au régime de rigueur imposé pour maintenir les cultivateurs propriétaires
sur les terres, les cultivateurs-marrons, eux seront menacés de sanction. Dans la foulée, Boyer
renverra au vagabondage tacite, à l’errance et à la drive, la masse des petits cultivateurs non
possédants.

La

situation

de

marronnage

conserve

donc

son

caractère

délictueux,

indépendamment de la période ou du régime d’exploitation de la terre. Ces aller-retours semblent
confirmer une chose invariable, par rapport aux lieux : la plantation demeure un enclos ; la
38

La Vallée de l’Artibonite est connue pour être le siège de tels dérapages entre héritiers (absentéistes) et fermiers à
gage. Les communes de Piatre, Bokozel, entre autres sont le théâtre de conflits récurrents et meurtriers. Voir aussi
les rapports de l’INARA (Institut National de la Réforme Agraire) 1996, 1997, 1998.
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montagne, le large ; la ville, le lieu de transit ou de vagabondage. Et comme le souligne Maximin
(1981) dans L’isolé soleil : « les marrons de la forêt, les Affranchis des villes et les esclaves des
ateliers ne cessèrent de se battre » (70). Le déplacement peut varier dans un sens ou dans l’autre,
en fonction des lieux d’organisation socioéconomique, des rapports de pouvoir et/ou de
domination. La disponibilité à se démarquer des lieux d’aliénation assure la vigilance et
l’autonomie des individus pris dans les mailles du système d’exploitation.
c) Bossalisation et créolisation
Il est donc important de montrer comment un tel processus de domestication de l’individu
esclave va forger l’indiscipline pour le colon, mais aussi la rébellion pour l’être marron. Quel
que fût le déclic, le choix de vivre loin de la plantation impliquera de nouveaux savoir-faire,
de nouveaux rapports avec les maîtres. Comme ce déclic n’est point suivi d’une pulsion de
mort, mais de vie, il exige un moment de conservation, sinon un moment de cogitation pour
préparer la fuite. Comme le montrent les nombreux journaux de l’époque, les marrons
partaient après avoir volé de quoi subsister. La résistance a commencé dans la plantation, par
le silence et le jeu des contradictions maître-esclave. En effet, dans le roman de Chamoiseau,
le silence béat, aux limites de l’impensable, irrite, car le vieil homme se laisse faire et
n’oppose aucune résistance. La révolte interne est à ce point mûre pour ne vouloir offrir
aucun alibi pour être corrigé ou humilié. L’esclave résigné apparemment à son sort n’est pas
pour autant l’esclave soumis. Retiré le soir parmi les siens, il étale et exhibe son trop-plein.
Muet et taciturne durant le jour, le voilà qui chante, rit, interpelle, répond. Sa pensée
s’organise, ses arguments s’affûtent. Il y a là deux personnages 39.

39

Fouchard dans Plaisirs de Saint-Domingue (1955) et Manigat dans Éventail d’histoire vivante d’Haïti, Tome II
(2001) relatent qu’en dépit du régime inhumain et abrutissant auquel il était astreint, l’esclave trouvait des moyens
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La durée moyenne de survie d’un esclave est de sept (7) années, pour les Bossales
venus d’Afrique. Ils représentent les 2/3 de la population selon Barthélémy (1997) à SaintDomingue en 1789. L’intensification de la traite laisse supposer que cette durée de vie
moyenne tend à la baisse, alors que la population d’esclaves atteint les 400,000 vers la fin du
XVIIIème siècle. La masse des Bossales n’a rien à attendre de qui que ce soit pour assurer sa
survie ; son poids disproportionné va être le principal élément de déséquilibre de la colonie,
qui devient de fait, fragile. C’est ce que j’ai souligné, et c’est l’avis de Brutus et Manigat
traitant de la situation à Saint-Domingue, comme étant l’un des facteurs favorables aux
fuites, comme à la Barbade. Madiou parle des Bossales comme des récalcitrants; ils refusent
en effet d’être dirigés par des Créoles. Ces derniers sont vus pour être des agents de la
Métropole ou leurs représentants, et ce sont donc des éléments dangereux. Barthélémy
(1997) aussi bien que Jean Casimir (2001) affirment que les luttes révolutionnaires semblent
avoir suspendu la marche des Bossales vers la créolisation, transformant une somme de
destins individuels, liés à l’asservissement, en un mouvement collectif obligé de se forger ses
propres outils dans une démarche faite de résistance, d’évasion et de contre-attaque à la fois,
ce, par rapport au système créole qui, lui, reste marqué par la plantation. Dans ce contexte,
faut-il comprendre la « bossalisation », comme opposée à la créolisation, comme une contreculture ou une anti-culture ? Dans la discrimination systémique entretenue dans la plantation,
le nègre créole a les faveurs du colon et fait figure d’homme pré-civilisé, plus malléable,
donc plus redevable. Il semble inspirer plus de confiance. Il recevra des traitements de
faveur ; parmi eux seront choisis les nègres domestiques, les nourrices, ceux préposés aux
de se détendre et de divertir. Citant De Wimpfen, Manigat avance : « il faut entendre avec quelle chaleur et quelle
volubilité et en même temps avec quelle précision d’idée et quelle finesse de jugement, cette créature, embarrassée
et taciturne durant les journées, s’accroupit maintenant devant son feu, raconte des histoires, parle, gesticule,
argumente, défend ses opinions, approuve ou condamne à la fois son maître et ceux qui l’entourent. » (72)
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petits métiers, et même à l’instruction. C’est le cas de dire que l’esclavage civilise :
l’adaptation (la civilisation) pour la survie. La dichotomie se renforce même au sein des
familles, avec les parents d’origine bossale, et les progénitures d’origine créole. Le Créole est
pris dans cet étau entre le Bossale et le Blanc. Les Bossales étant plus nombreux, ils
constituent l’épine dorsale de l’économie sucrière et indigotière. La double nature de la
plantation tracera deux voies : l’une agricole avec les Bossales, irréductibles, plus
nombreux ; l’autre manufacturière avec les Créoles moins nombreux dans les guildives, les
usines, les métiers. C’est une dynamique double, esclavagiste, et capitaliste, avec deux
modes de représentation. Dans le système de contre-plantation, que symbolisent les Bossales,
il y a l’émiettement, l’éparpillement et la fuite. C’est aussi l’expansion de la petite propriété
avec moins de main-d’œuvre, moins d’investissement. Il y a donc moins d’accumulation. Un
autre effet de la contre-plantation, c’est la méconnaissance des besoins matériels, ou du
moins ils sont réduits à un minimum. Il y a presque un refus de la consommation. L’impact
porte

sur l’autonomie, le maintien d’un système sobre, égalitaire. La pénurie semble

renforcer la cohésion.
La formule bossale, pour ces deux chercheurs, Barthelemy et Casimir, parait être la
formule marronne : discipline collective, solidarité par la gestion des biens collectifs
essentiels, d’où une capacité maximale de résistance face au danger. Par contre, ce qui
s’apparente mieux à une anti-culture, c’est le système de créolisation, qui cohabite ou vit en
marge de la plantation. En assimilant les Bossales aux marrons, cette approche conteste le
rôle des marrons comme révolutionnaires, mais les caractérise comme des révoltés dont le
véritable refuge se trouve dans le système du marronnage, lui-même imperméable et
incompréhensible à l’Autre. Le marron est à la fois in et out. Il est aux frontières des deux
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cultures. En s’éloignant de la plantation, il ne coupe pas tout contact avec elle. Il y résiste,
mais vit de ravitaillement à partir d’elle. Le phénomène de « bossalisation » ne peut être
réalisé

en marge, ou à l’opposé de tout contact avec le milieu extérieur, en autarcie

complète. S’il présente l’avantage de garder une certaine autonomie, il ne peut survivre sans
l’Autre. On peut noter ici une limitation, en ce sens que cette thèse semble

nier un

quelconque apport du séjour dans la plantation. Le Bossale, pour faire face, doit entrer dans
ce jeu des formes et des normes par la dissimulation ou la diversion. Il doit se créer de
nouveaux codes pour contrer ceux qui interdisent, refusent et répriment. Et c’est ce modus
operandi qui devient son modus vivendi.
Il est donc clair que l’on ne peut s’éloigner de la fonction médiatique sémantique du terme
marron en le liant uniquement au lieu ou à l’espace. Ce serait se limiter à l’énoncé sans tenir
compte de l’énonciation, car il y a bien une « allégation » faite au vocable. Et il ne tient plus des
lieux, mais de l’histoire. Il tient du sens et du jugement noétique. Les distanciations opérées entre
esclave et marron, puis entre Bossale et Créole, ont entraîné dans leur sillage une nomenclature
littéraire de l’hybridité, du métissage, voire du marronnage. Ce faisant, cette écriture renvoie à
une « adaptation » ou à une assimilation douce dans un monde à habiter autrement. Toute
l’écriture de la Caraïbe anglophone et francophone vient revendiquer cette image baroque,
polyphonique et créatrice, sur fond de mythe, et surtout sur fond de perte, drame existentiel pour
réinventer les origines. Dans ce long cheminement tri-séculaire, il y a à signaler un départ, un
séjour, qui sait-- un retour éventuel.
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Chapitre II-Tracées lexicales
« Ni territoire à moi, ni langue à moi, ni Histoire à moi, ni Vérité à moi, mais à
moi tout cela en même temps, à l’extrême de chaque terme irréductible, à l’extrême des
mélodies de leurs concerts. Je suis un homme ».
P. Chamoiseau, In Le vieil homme esclave et le molosse (123-124)

A) Différentes écoles de pensée
La question du marronnage a fait l’objet de nombreuses interprétations quant à son apport à
l’identité des peuples-nations qui en sont issus. Marie-Christine Rochman (2000), dans L’esclave
fugitif dans la littérature antillaise, fait état de ces différents points de vue, à propos de ce haut
fait historique. Il y a d’un côté l’historiographie « blanche » qui fait du marron un individu
peinard, fuyard, qui sera réhabilité lors des guerres de l’indépendance, et de l’autre, la littérature
antillaise qui voit en lui le héros mythique, merveilleux, le rebelle contre l’ordre impie de
l’esclavage. Il s’en suit une typologie, ou une description du marronnage et du marron.
L’éclosion de sèmes pour désigner l’individu et/ou le phénomène sera suivie de tout un ensemble
de signes, en fonction des conceptions des auteurs ou adeptes de ces différentes écoles. On est
donc en face de deux visions tout au moins contradictoires, avec des prototypes afférents

a) École antillaise francophone et anglophone
Pour Debbash (1961) et Debien (1966) le marron n’a aucune notion de liberté. La position
de Peytraud (2011), paraît plus nuancée. Ce dernier admet que l’esclave tend à fuir par esprit de
liberté. Mais dans l’ensemble leur description de l’esclave est sans appel, celle d’un être pour qui
la fuite est une échappatoire au vol, à la mauvaise conscience. Capturés, puis vendus par leurs
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pairs depuis l’Afrique, ils s’échappent pour éviter les mauvais traitements, la privation de
nourriture, entre autres. Paresseux, ils redoutent le travail imposé et fuient. Ce sont des
délinquants. Pour les autorités coloniales préoccupées par le maintien de l’ordre et celui du
système de production, cette main-d’œuvre qui se targue de se rebeller, voire de se dérober, est
une source de problèmes qu’il faut mater, par la discipline coercitive, par la loi. Donc, il s’agit
d’individus passibles de sanctions et de peines appropriées. Le marronnage devient vite une
affaire de banditisme à réprimer. Debien en particulier nie chez le marron une quelconque
conscience de classe; il ne voit nullement en lui un individu en rébellion contre un système. Il
rapporte ceci:
« L’arrêt du 13 octobre 1761 du Conseil supérieur de la Martinique se plaint que des
esclaves fugitifs vivent en commun dans les bois. Ils ont fait des défrichements, des cases, planté
des vivres ; ils volent et commettent toutes sortes de désordres » (p. 4). « Leur grand crime, c’est
l’enlèvement des négresses » (p. 5).
Pour lui, en conséquence, leur attitude n’est pas vraiment une forme de résistance, mais
une poussée plutôt par la faim et ses conséquences. Debbash va encore plus loin, il suggère
implicitement la nécessité et la justification d’une discipline rigoureuse, le marron étant vu
comme un déserteur. Cette nuance est réprobatrice, à l’opposé du terme fugitif. Par la négative,
cette caractéristique implique la notion d’irresponsabilité, de fuite face au devoir, d’abandon du
travail. Par extension, il y va d’un jugement moral qui conduit à la perte de l’honneur pour avoir
manqué à ses obligations.
D’autres chercheurs comme Price (1979, 2001), Hall (1985), Thompson (2006), et
notamment Price qui a largement étudié ce phénomène au Suriname -où résident à l’heure
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actuelle des communautés marronnes dynamiques- affirment que le marronnage est une affaire
sérieuse. Il a inquiété le système esclavagiste et mis en péril l’économie de plantation, car il a
constitué une forme de résistance importante. Dans leur important ouvrage, Les marrons,
Richard et Sally Price (2001) concluent que cette forme de résistance peut servir de base à la
compréhension, à l’analyse, et à l’étude des sociétés esclavagistes. La résistance y a pris des
formes multiples : mutineries, empoisonnements, avortements, insurrections collectives, suicide;
tout ceci témoigne du refus de se plier à la servitude. Cette thèse vient s’opposer à celle de
Debien et de Debbash. Price y voit la représentation d’un « type social distinctif ». Partant du
point de vue des marrons eux-mêmes, Price relève dans leur organisation les difficultés qu’ils
ont dû surmonter pour résister et survivre. Selon Thompson (2006), les marrons ont érigé et vécu
dans des communautés complexes. Leur commandement fut parfois despotique, dans d’autres
cas, démocratique ou consensuel. Leur système de survie a reflété celui d’une économie
diversifiée, combinant à la fois l’agriculture, la pêche, l’élevage, l’exploration minière, la chasse
et le commerce. Ils ont fait montre d’organisation, et ont tenté d’offrir une alternative viable au
système d’exploitation esclavagiste.
Marginalisés, mais non pas isolés, car il a fallu se ravitailler, les marrons ont entretenu un
contact obligé avec la société esclavagiste. Partant de ce constat, on peut admettre que les bandes
de marrons aient eu un degré de sophistication, à ne pas négliger, et une structure et un mode de
vie, pas nécessairement anti-esclavagiste, donc en aucune opposition à la société blanche. Cette
tendance particulière (antillaise anglophone) voit le marronnage comme une réalité sociale et
non individuelle, isolée. Elle rejoint en quelque sorte celle de l’école haïtienne que j’examinerai
plus loin. Elle recherche plutôt à valider le phénomène, en dégageant des caractéristiques plus
objectives. Si la première tendance (antillaise francophone) s’attarde sur les détails, la seconde
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offre une vue plus cohérente sur la société esclavagiste. Le marronnage devient une attitude
permanente, toutes les fois que les individus se trouvent menacés dans leur liberté, et qu’ils
décident de recouvrer leurs corps, leurs libertés de mouvement. En ce sens, le marronnage
constitue un ferment de dissolution qui menace la raison d’être de l’administration coloniale.

b) École haïtienne
Cette tendance est partagée par les tenants de l’école indigéniste 40 haïtienne (Price-Mars
1935), et plus tard par l’école des Griots 41 (1938-1946). L’emphase est mise sur les masses
africaines comme ferment de la révolution, à l’opposé des mulâtres plus conciliants, et même
pactisant avec le blanc 42 L’opposition raciale et radicale des marrons au monde blanc et des
sang-mêlés en fait le moteur de la révolution de la « première république nègre.» Une autre
nuance, noiriste-marxiste, se rencontre chez les historiens haïtiens Edner Brutus (1969) et Roger
Dorsainville (1965). Elle réunit les deux expressions pour reconnaître le « rôle immense » joué
par la masse des marrons, tous noirs, dans le mouvement insurrectionnel qui représente à leurs
yeux la « première lutte de classe » à Saint-Domingue.

40

Price-Mars (1876-1962) publie deux ouvrages majeurs où il expose sa position : Ainsi parla l’Oncle (1928)
« ouvrage capital, il est l’expression de la conscience de toute une génération et marque le point de départ de tout un
mode de penser et de sentir ». In Manuel illustré d’histoire de la littérature haïtienne. Pompilus et al. Deschamps
(1961 :557). Il a aussi publié Une étape de l’évolution haïtienne (1929).
41

C’est un groupe d’écrivains chercheurs, théoriciens, essayistes, poètes qui est la postérité du docteur Price Mars.
« Les mêmes idées se retrouvent chez le maître et chez les disciples » (idem, 585). A tort, on a attribué, et on
attribue encore, la paternité du groupe à François Duvalier et Lorimer Denis.
42

La guerre du Sud opposant Rigaud à Toussaint, met en lice Anciens et Nouveaux libres. Ce sera l’une des causes
de l’expédition de Leclerc en 1802, en vue de rétablir l’ordre (l’esclavage, pour d’autres). Madiou (Tome II : 4757), Dorsainvil (1934 : 97-108), C.L.R. James (1980 : 133-141), Duvalier (1965 : 27-65), Charlier (2009 : 127-176).
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L’ensemble des historiens haïtiens adhère à la deuxième école pour des raisons bien
évidentes. Ce choix conceptuel et méthodologique est partagé par José Luciano Franco (1968),
CLR James (1980), Eric Williams (1983), Aimé Césaire (1983) et Carolyn Fick (1990). En fait,
cette position privilégie l’analyse macroscopique du phénomène et reconnaît le primat du
politique. Le marronnage est défini comme un mouvement de résistance et de protestation, un
combat pour la liberté et le chemin qui y mène (Fouchard 1972). Le lien entre le marronnage et
la révolution haïtienne semble être établi, au-delà des analyses individuelles. Mais il faudra tenir
compte des influences idéologiques différentes. A cet effet, l’analyse de Manigat (2001) sur les
différents courants de controverses sur la question en Haïti est éclairante à plus d’un titre. Il
dégage quatre (4) variantes sur un même constat. D’abord, la première approche, ethnonationaliste,

tendance

représentée par les historiens haïtiens Ardouin (1850) et Fouchard

(1972). Les esclaves marrons s’opposent à et n’acceptent pas la servitude. C’est une réaction
humaine naturelle face à la domination et à la dépendance. C’est une indication et un signe que
les esclaves sont des humains, en dépit des souffrances et humiliations subies. La documentation
exhaustive de Fouchard (1972) sur les signalements des marrons témoignent de cette résilience et
du caractère radical de leur refus d’abrutissement et d’abêtissement. Puis, la deuxième qui est
l’interprétation marxiste, est menée par Etienne Charlier (1954, 2009). Pour ce dernier, les
marrons auraient représenté l’avant-garde historique consciente de la révolution. Le marronnage
est une illustration des antagonismes de classe, et une forme d’expression de la lutte des classes.
Enfin, entre ces deux courants, il faut signaler, toujours selon Manigat, les

troisième et

quatrième variantes, la vision noiriste dans ses deux nuances, l’une noiriste per se et l’autre
noiriste-marxisante. La nuance noiriste propre est l’analogue du mouvement « black power ».
Les marrons seraient les porteurs de cette « conscience noire ».
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Le cas particulier de Saint-Domingue invite à cette approche explicative pluraliste,
dialectique et globale. La portée historique de la première et unique révolte d’esclaves qui a
conduit au démantèlement de la société esclavagiste fait de la révolution haïtienne ce triptyque :
une révolution anti-esclavagiste, anticolonialiste et anti-impérialiste. André Ntonfo, dans « Haïtil’Afrique noire: de la primauté à la marginalité » (2008 :1-27) note que l’éradication de
l’esclavage, la fin du régime d’exploitation coloniale, la conquête de la liberté par les armes
contre les armées impériales napoléoniennes, augurent d’une victoire sans précédent et sans
répétition dans toute l’histoire de l’esclavage. Toute la coalition impériale coloniale (EspagneGrande-Bretagne-Hollande-Portugal) va donc se sentir menacée et il fallait faire silence dessus
(Trouillot 1995). Le marronnage devient ce refus de se soumette aux dures exigences du travail
pénible, d’abord et avant toute chose; puis il va se muer en résistance, en révolte, pour aboutir à
la révolution. La typologie, l’explication et l’évolution du phénomène seront autant d’éléments à
prendre en compte pour essayer de bien cerner les variations sémantiques qui en découleront.
D’un côté, le marronnage est vu comme un fait trivial dans la vie de la plantation (école
française), de l’autre, pas exclusivement d’un point de vue haïtien, il s’agit d’un conflit
sociopolitique. Chacune des écoles mène à des perspectives différentes. L’influence est majeure
sur la production littéraire, comme le souligne Burton (1997). La première, de tendance
française, étudie les marrons en tant qu’individus, et trouve que les cas de fuite sont des
« accidents ». C’est un phénomène dispersé et disparate. La tentation est de rester au niveau
superficiel de la description et de celui du constat. Même quand il faut expliquer les fuites
collectives, les bandes sont rabaissées à l’état d’un ramassis d’individus mécontents (Bastide
1956, Debbash 1961). Il y a atomisation du groupe. Burton parle des « mois disjoints » de
Glissant. Par contre, la seconde école y voit une réalité sociale, et son explication aide à dégager
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des caractéristiques générales, à analyser les modes de comportement et d’organisation. Cette
école mesure le marronnage aux conditions objectives et structurales de l’esclavage. Quand il
faut analyser les fuites individuelles, cette tendance y voit une composante d’un ensemble dont
le processus est cumulatif et global. Le roman marron va hériter de ces différents courants de
pensée et des nuances qui y sont présentes pour en extraire [ou du moins essayer] toute la
complexité. Le texte de Burton (1997) et celui de Rochman (2000), à cet égard, offrent une
synopsis de l’expression des divers aspects configuratifs de l’expression marronne dans la fiction
antillaise, martiniquaise en particulier. Dans la version haïtienne, le marronnage est le refus
inconditionnel de l’ordre esclavagiste. Ce refus est-il opposition selon la formule de Foucault?
L’opposition s’opérerait alors dans la plantation, par les actes de sabotage, d’empoisonnement
et/ou d’avortements. Est-il résistance selon celle de de Certeau ? Cette résistance se manifesterait
alors ou s’exercerait hors de la plantation lors des attaques, des razzias. La résistance de de
Certeau correspondrait au refus de Foucault, car pour ce dernier, il y a aussi opposition là où il y
a pouvoir. Vu sous ces deux angles, le marronnage constitue une négation à part entière des
mentalités et des valeurs qu’il implique. Il s’offre en opposition, soit par abstinence, donc par
absence, à l’esclavage, tout en restant en relation avec le système d’exploitation. L’opposition à
valeur interne, liée à la situation, est une forme de rébellion en quelque sorte. Une telle notion est
contingente au pouvoir. Dans le cas de la résistance, l’individu doit rompre avec les lieux ; il y a
résistance quand il y a césure, affranchissement net, donc intention claire d’en finir avec un tel
régime. C’est pourquoi bon nombre d’historiens partagent la thèse de l’opposition générale des
masses d’esclaves face à leur condition, mais de résistance « sélective », car certains et non pas
tous s’affranchissent pour aller combattre, alors que la « thèse haïtienne » du marronnage
verserait vers l’idée de résistance plutôt que celle d’opposition pure et simple. Une version
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« soft » édulcorée de la résistance, selon Burton (1997), répond à la thèse martiniquaise. C’est
l’ « illusion marronne » de Glissant. Le nègre marron figure l’ancêtre africain pur, donc une
impossibilité à vivre dans la plantation. Il va se créer une extériorité par rapport au pouvoir. Un
tel individu tend à être anti-assimilationniste, autonomiste et surtout indépendantiste. Telle serait
la position de l’intelligentsia martiniquaise. Dans cet espace bipolaire qu’il se crée, le marron et
l’Autre existent de manière distincte, tout en étant reliés. L’impossibilité ou le non-vouloir de
conciliation empêche toute possibilité de synthèse. A cheval sur les deux mondes, l’écrivain ne
doit que marquer la parole. L’école jamaïcaine retient plutôt une tension entre esclaves de
plantation et marrons. Leurs relations sont ambivalentes et les uns se définissent par rapport aux
autres. Les esclaves marrons affichent une certaine supériorité, car ils se considèrent libres. Ils
exigent d’être traités comme tels et auront fini par avoir gain de cause, grâce à des traités ou
accords (Jamaïque 1835, Guyane 1773, Suriname 1749, 1761-62).
L’autre versant de « cohabitation » a conduit certains à collaborer activement (en ramenant
des esclaves fugitifs aux colons), ou passivement avec le système ; ils y ont résisté tout autant
que leurs intérêts étaient préservés. A certains égards, certains d’entre eux devenaient même
cruels vis-à-vis des nègres des habitations. En tout état de cause, le marronnage caribéen fut un
phénomène continu et durable. Il a existé en symbiose avec le monde plantationnaire. A-t-il
disparu avec le régime qui lui a donné naissance ? Quel est le sens des communautés marronnes
dans les forêts du Suriname, dans les quilombos du Brésil, à l’heure actuelle ? Comment
comprendre la présence des sociétés marronnes encore à la Jamaïque ? Peut-il exister un état de
marronnage, sans esclavage ? Autant de questions à soulever pour cerner la signification du
terme, sa genèse, son évolution sémantique, à travers l’histoire et les variétés des signes qu’elle
semble engendrer, même en l’absence d’un substrat génésique.
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L’analyse typologique, à partir des différentes écoles, offre un éventail de sèmes sur
lesquels il faudra s’attarder. On peut supposer qu’un courant puisse conduire aux traces
suivantes : marron, fuyard, déserteur, marginal, traître ; un autre pourrait essaimer dans le sens
opposé, à savoir : marron, marginal, rebelle, révolté, libérateur, sans pour autant leur assigner
une quelconque connotation morale. Deux voies, deux modes de refus se manifestent, avec
comme point commun, la marginalisation, le déplacement physique du locus de la plantation.
Dans les deux trajectoires supposées du marron, le refus individuel ou collectif, comme la
réappropriation du corps, sont aussi une constante. Le sème qui recouvre l’esclave fugitif
(marron, marrón, maroon) demeure invariable, malgré la diversité linguistique, par opposition au
mot sauvage qui lui est corollaire, et qui accouche des sèmes variés (wild/anglais,
salvaje/espagnol, selvagem/portugais).
Selon Richard Price, on peut résumer les caractéristiques principales de tout système marron
en ces termes 43: a) Inaccessibilité, pour se protéger en se réfugiant ; b) Adaptation au milieu,
pour survivre dans un contexte naturel hostile justifiant le choix d’un refuge ; c) Dimension
collective de la survie, grâce au contrôle du surplus par le groupe ; d) Tactiques de guérilla, pour
mieux se défendre ; e) Pratiques religieuses choisies en fonction de ces impératifs ce qui est,
entre autres, le cas du vodou ; f) Répartition interne des pouvoirs et des initiatives pour répondre
aux impératifs de souplesse qu'exige le conflit externe permanent. Et pour clore, à cette phase de
notre analyse sur la « configuration » du terme, les articles de Parris (2004) et de Ejstrud
(2008) confirment l’incidence incontournable de la géographie sur le [grand] marronnage. Plus
particulièrement, les données recueillies ainsi que les différents systèmes de modélisation offerts
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Cité par Barthélémy (1997) in « Le rôle des Bossales dans l’émergence d’une culture de marronnage en Haïti » (p.
856).
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par Ejstrud établissent sans équivoque le lien entre densité de végétation -plus que les accidents
topographiques (l’angle de déclive)- et le nombre de marrons. Cette dernière donnée est appuyée
par la distance de plus en

plus éloignée entre les lieux de refuge et la plantation.

L’inaccessibilité des lieux semble en effet être privilégiée par les déserteurs. S’éloigner, pour
être moins visible, paraît être le mot d’ordre. Ainsi, les lieux inaccessibles sont forcément les
terres « en friche », non acclimatées ; c’est la forêt, espace-vierge, à l’opposé de la côte, sphère
urbaine ou exploitée selon Parris. Le marronnage n’est pas seulement s’enfuir loin, mais c’est
aussi l’intention de mener une vie en dehors de l’ordre social érigé.

c) Le parcours littéraire du concept « marron »
Le marronnage fait donc partie des mythes d’origine. La symbolique du mythe sied
davantage à la forme historique, et permet d’expliquer la translation sociale de la légende qu’elle
produit et entretient dans la fiction narrative antillaise. Il est extrêmement difficile, pourtant, de
parler d’un « marron-type » ou d’un « type » marron. Les incarnations varient avec les lieux et
les historiographies, de même que les mythes et les récits légendaires locaux. Il s’agit aussi d’une
écriture, d’une poétique du détour (Glissant 1997). L’imaginaire des peuples du bassin atlantique
de la traite a pu enfanter des figures, au-delà des parcours douloureux, des mémoires collectives-pas de marron type, mais un marron historique, ou ses équivalents modernes, comme on va les
retrouver dans les romans de Glissant, de Chamoiseau, de Condé. Ce qu’il y a lieu d’entretenir,
ce sont les affinités qu’affiche un tel prototype. Longtemps mis à l’écart dans les récits, le nègre
s’est vu imposer le silence sur sa contribution aux structures de production auxquelles il fut lié
de manière intrinsèque. Dans certains cas, les auteurs

dressent l’image d’un héros
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révolutionnaire. Sans entrer dans une revue exhaustive des textes littéraires qui en témoignent, je
retiendrai deux grands courants: le premier est le héros mythique qui devra disparaître lorsque
l’on cherche à le rattraper dans sa fuite :
« Whether he has been seen or not, what he has done and where he is (...) no one knows. (...)
The truth is, Bill and his exploits have become apocryphal, and though no one can, of his own
knowledge, testify to the horrors of his appearance, or even that there is such a being, yet like the
Evil One, he is the hero of a thousand dim and terrible traditions, has been endowed with the
attribute of ubiquity, and is the constant theme of old women, children and imaginative men (...)
Thus has his name become a spell that conjures up a thousand vague fears and monstrous
fancies 44».
Cette description est reprise avec Chamoiseau et Carpentier. Une telle approche vient
confirmer et l’histoire et la légende. Elle vient faciliter la confusion entre mythe et légende, et du
coup amalgamer fuite, course, désertion et disparition. Un deuxième courant reprend le héros
mythique dressé contre l’esclavage. La fuite est escamotée dans la résistance. Le « Je » du
narrateur devenant pur dire et pur événement, il nous sort de la mort du sujet pour sombrer dans
la nuit de l’être, multiple. « C’est un tel qui a échappé son corps, oui» (Chamoiseau : 27), le
narrateur, par la voix d’une négresse de l’habitation nous annonce « le départ » du vieil homme :
le vieil homme a pris disparaître (65). Syntaxe et sémantique collées à la langue, sans médiation,
elles nous livrent l’être (un tel) fuyant, absent. Le corps s’est évanoui, échappé. Empirisme,
perception transcendantale, immanence absolue sont les maîtres-mots de cette esthétique fondée
sur le pathos, la souffrance, le corps à corps avec la vie, dans toute la démesure de l’être. La
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Calvin Henderson Wiley, in Life in the South: A Companion to Uncle Tom’s Cabin. 1949. p. 47. Version en ligne.
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décharge l’avait flagellé à maintes reprises… la première fois, elle l’avait tordu sur le sol de sa
case, en pleine nuit, avec l’envie irrépressible de hurler-anmoué, de décourir, de saisir-déraidir,
d’étrangler quelque chose. Il s’était calmé en mangeant de la terre et en se raclant le front
contre la paroi… (45). Selon Praeger, qui reprend l’analyse de Burton, le processus de la
créolisation permet à Chamoiseau de s’introduire dans ces espaces interstitiels entre l’esclave et
le maître, entre la plaine et les mornes, tout en perpétuant cette symbiose ambivalente et
ambiguë, un marronnage de l’écriture elle-même. Au-delà de tels espaces, il s’immisce
également entre les espaces qui demeurent liminaux, tels, humanité et antillanité, humanité et
animalité, urbanité et ruralité (Praeger 123). La nature ambiguë, du « héros imaginaire » est
présente dans L’isolé soleil (Maximin 1981), présence d’autant plus significative qu’elle prend la
forme d’un sujet agissant et que le mode impersonnel ne sied plus.
« Moi, j’ai colonisé mon double en lui donnant pour fonction de représenter ma maîtrise de
moi-même….j’ai intériorisé mon combat en un affrontement principal entre mon corps et ma
conscience, mes désirs et mon image de telle façon que même en plein jeu de rôles, en plein
mensonge, en pleine représentation lucidement tactique de tel ou tel aspect de moi-même en
fonction de mon désir ou du désir des autres, j’ai toujours pu garder, enfouie silencieusement
derrière le bouclier du double, la chose qui reste la plus importante pour accéder un jour à
l’autonomie vraie et au don de soi sans calcul, c’est-à-dire: la sincérité. Je suis un Nègre, mais je
n’ai besoin ni des Noirs ni des Blancs pour en avoir conscience. » (97-98).
Le projet est aussi cette oblitération asymétrique de la trace de l’Autre/Moi, dans celle du
Je/Sujet ; l’individu marron éprouve aussi la possibilité de repositionner cette violence
épistémique en la redéfinissant selon ses propres termes. Il envisage de renégocier son parcours
dans la fuite qui l’entraîne. Maximin ne raconte pas, mais privilégie la forme du récit historique.
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Il ose donner parole. La tâche revient toujours, à identifier, puis mesurer la nature et le degré de
ce décalage, soit l’écart sémiotique entre la situation historique et celle idéale, spécifique du
héros mythique.

B) Approche diachronique : tentatives de définition
Les mots naissent, s’usent, disparaissent et parfois renaissent. Périodiquement, certains
dictionnaires font état de nouveaux termes. La question du marronnage a occupé l’espace public
depuis le milieu du 17ième siècle, en particulier, il a suscité également l’apparition de différents
champs lexicaux, tel hybridation, créolisation, métissage, dans les sphères d’activité liée à la
modernité. Le terme a essaimé et, il rallie de nos jours divers théories ou champs de recherche
disciplinaire : en histoire, bien évidemment, en littérature, en linguistique, en ethnologie, en
sociologie, sans omettre un champ spécifique comme la critique littéraire. Cette dernière, comme
l’histoire, ne peut se passer de la lexicographie. Dans les dictionnaires consultés, il ressort une
constante qui est la désignation sémantique dérivée d’une conjonction de faits historiques.
L’évolution du terme a résisté aux variations de période, si bien que la connotation du 17ième
utilisée pour qualifier l’esclave fugitif perdure et reste figée dans la mémoire collective, la
figure du marron des plantations coloniales. D’où vient ce terme ?
L’appellation marron découle d’une ambiguïté. D’un côté, les lexicographes
affirment qu’il dérive du terme espagnol, cimarrón qui veut dire « habitant des mornes » (de
l’espagnol cima, le sommet), d’autres disent qu’il dérive du portugais, cimarráo qui signifie
sauvage. Le terme français semble recouvrer les deux origines assez disparates et sans lien
étymologique, sinon une même racine sémantique. Le marron tel que défini dans les
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dictionnaires est le sauvage, le fugitif (origine portugaise) qui fuit vers les mornes (origine
espagnole). Il est difficile de ne pas penser à une catachrèse, redoublant ainsi la déviation opérée
entre l’indice et l’assignation. Le marron a existé par la fuite. Comment le fuyard a-t-il été
transformé en sauvage, ou habitant dans les mornes ? Par le constat de l’absence de l’esclave
dans la plantation, on suppose qu’il se cache dans les hauteurs, dans des endroits inaccessibles,
menant une vie sauvage. Il serait intéressant de savoir, comme le signale Debien, si la
connotation d’animaux sauvages en animaux marrons est apparue après les incidences répétées
de fuite d’esclaves. Ou encore, peut-on supposer que l’observation des animaux de basse-cour
qui s’échappaient pour une raison quelconque, ait précédé et qu’elle puisse aussi s’y appliquer.
Toutefois, on voit difficilement « marronner » ces derniers. Cependant, il leur est attribué le
même adjectif. Cette couleur connue dans le spectre du rouge au jaune (adjectif) et le fruit du
marronnier (substantif) recouvrent le même terme, marron. Le même signe s’accommode
aisément pour parler d’individus fuyant les horreurs de l’esclavage. Par quels tours et détours,
cette filiation sémantique s’est-elle opérée ? Par quelles règles de filiation philologique,
expliquer cette assignation double, voire triple d’un même mot ? Une exploration des lexiques
des langues coloniales et créoles s’impose donc.

a) Dans la langue portugaise
Le dictionnaire portugais édité par Alfred Elwes en 1917 présente le mot cimarráo avec
pour définition dans sa traduction anglaise : a fugitive black. L’explication n’est pas
convaincante quand elle indique l’origine du terme : cima : summit/punto de montaña/pic. En
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français, cima se traduit par la cime ou le sommet. L’explication est à trouver dans l’histoire et
non dans la langue parlée ou écrite.

b) Dans la langue espagnole
Le terme vient du même lexème, cima. Dans le Grand dictionnaire usuel de la langue
espagnole, l’édition Larousse de 2009, le terme cimarrón est décrit de la manière suivante : mot
dérivé probablement de cima. Il s’applique à l’animal sauvage qui a fui la campagne et est
devenu sauvage. Plus loin, le mot marron désigne la couleur de la châtaigne. Le même terme
désigne aussi une cause criminelle, une condamnation, une injonction, une chose désagréable ou
situation incommode. L’expression : comerse un marron équivaut à confesser un délit, se
responsabiliser. Le terme est topo-centré dans l’aire lusophone et hispanophone. Le marquage du
marron prend naissance dans les lieux de fuite.

c) Dans la langue française
Une analyse des éditions des dictionnaires de l’Académie française révèle comment le
terme est entré dans la lexicographie : d’abord par une périphrase (l’esclave qui fuit), puis à
l’aide d’une locution (partir marron). La première entrée du terme dans l’édition de 1718, se dit
en proverbe : « faire comme le singe, tirer les marrons du feu avec la paste du chat.» Ce, pour se
servir adroitement d’un autre pour faire quelque chose dont on espère l’utilité, mais qu’on n’ose
pas faire par soi-même. Dans l’édition de 1740,

il est noté : « on dit dans les colonies

d’Amérique qu’un nègre est marron, qu’il est devenu marron » pour dire qu’il s’est enfui. Il
s’est retiré dans les bois, dans les déserts, pour y vivre en liberté. Il se dit aussi des animaux qui
de domestiques sont devenus sauvages. Le verbe, marronner apparaît dans l’édition de 1762. Il
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signifie friser ses cheveux en grosses boucles. Il est curieux de constater que le substantif
marron, masculin y a gardé la même définition (édition de 1740). Le terme peut s’employer
comme adjectif dans des phrases, avec différentes acceptions. Ainsi : en imprimerie, un ouvrage
imprimé furtivement est appelé marron ; l’adjectif marron désigne aussi une couleur, un drap
marron, une chemise marron ; il est invariable. Par contre, le substantif marron, marronne
s’emploie dans les colonies, tel que consigné dans les éditions subséquentes de 1798 et de 1835.
En résumé, dans la langue française et pour l’Académie française, l’entrée du mot marron, dès le
16ième siècle, provient de l’italien, marrone, et traduit la présence d’une couleur. La seule
connaissance du mot au 17ème siècle est liée soit à la couleur ou à la botanique, comme fruit du
marronnier (châtaigne ou marron d’Inde). La désignation française du terme, pour l’esclave
fugitif, demeure d’origine espagnole et lusophone. Aucun lien étymologique ne semble expliquer
le passage du marron couleur, ou marron fruit au marron individu. Toutes les variations
subséquentes devraient découler de cette racine, comme lexème, avec un ou des préfixes ou
suffixes, ayant la même désinence. Tel n’est pas le cas. Je noterai au passage les graphies
suivantes relevées dans le Littré, édition de 1962. Ce sont: a) maronner, terme populaire qui veut
dire murmurer. b) maronage : droit de se faire livrer des arbres pour la construction et les
réparations de bâtiments. La disparition d’un des r ou d’un n, semblerait conduire à des lexèmes
différents, à désinence particulière.
Ma conclusion, basée sur les entrées du terme dans les langues acrolectes, italienne,
portugaise et espagnole - car le terme français peut se lire comme basolectal- offre à comprendre
la graphie moderne comme une greffe des deux. Les deux r, acquis du portugais et de
l’espagnol ; le phonème se retrouve dans l’italien, la désinence référencée par les langues
espagnole et portugaise. Ce pour la graphie, la phonétique et la connotation. Le sème hérite ainsi
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d’une origine bâtarde. Une polysémie est donc à anticiper, voire à craindre pour ses ambiguïtés.
Il faudra retrouver les variations spatiale (lieux de fuite), temporelle (période et moment),
notionnelle variée du noème

marron. Il s’agit bien d’un « concept » dont les variations

notionnelles transcendent les sémantiques de langues diverses. Toutefois, le terme ne recouvre
aucune valeur déictique. Les termes de définition recourent à la technique d’inclusion
d’évaluatifs ou d’adjectifs (se dit d’un nègre fugitif, se dit d’un esclave réfugié dans les bois),
éléments caractéristiques des définitions correspondant aux entrées qui nomment les différentes
idéologies (Debove 1971).
d) dans les langues créoles de la Caraïbe
Une sélection des dictionnaires de la zone caraïbe a été faite. Ce que j’ai retenu comme
critères, c’est d’abord la graphie créole, mawon, comme entrée ou recouvrement de la langue
d’origine, puis l’appropriation diverse des autres langues-substrats ou acrolectes, et aussi la
diversité géographique, de manière à relever constance ou variation. La traduction du terme dans
la langue de réception peut se révéler d’un apport sémantique considérable. Aussi, le choix a été
porté sur le créole de la Martinique (langue-substrat : français), celui de Sainte-Lucie (langue
substrat, français et anglais), et enfin celui de la Jamaïque (langue substrat, anglais).
Le dictionnaire du créole martiniquais édité par Confiant (2007) donne, avec la graphie
créole, les définitions en français, illustrées dans certains cas, d’exemples d’utilisation du terme
en créole pour contextualiser, avec une traduction française, parfois littérale. Ainsi le terme
mawon (marron en français) est traduit par marronner, un verbe. La définition s’ensuit : action
consistant pour les esclaves à s’enfuir de la plantation à laquelle ils étaient attachés et à se
réfugier dans les bois. Une deuxième entrée du même terme créole, donne des synonymes du
verbe, tel que s’échapper, s’enfuir. La deuxième entrée est plus concise et se passe d’explication
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historique et admet une lexicalisation du terme dans le parler quotidien. Le substantif, mawonnaj
(marronnage, en français) est traduit selon la même transitivité, par la fuite des esclaves dans les
bois. On notera la formation d’un mot dérivé, mawonnè (marroneur en français) qui signifie
nègre-marron moderne. Il existe une forme féminine, mawonnèz. Il y a donc possibilité
d’existence d’un marron moderne devenu marroneur.
Des recherches du terme marron dans d’autres lexiques ou dictionnaires ont abouti aux
résultats suivants. David Frank, en 2000, a édité un dictionnaire créole-anglais, tel que parlé par
les locuteurs à Sainte-Lucie. Ce travail est le résultat de plusieurs compilations précédentes. La
graphie créole du terme reste la même que celle de la Martinique, ce qui renforce une certaine
homogénéisation ou standardisation des lexiques créoles, provenant de langues-substrats
différentes, tel le français, l’anglais, l’espagnol, le portugais, le néerlandais. La première entrée
du mot mawon se définit comme un verbe : to run away, to escape (fuir, s’échapper). Cette
définition recouvre celle de Confiant. Cependant, dans le même paragraphe, le verbe créole [de
Sainte-Lucie] mawon se décline en plusieurs métaphores en créole que l’auteur ne s’embarrasse
point de traduire. Ce sont : chape, fann kann, fè djip, fè lapousyè, fè zeklè, pwann lavòl, kwazé
bwa, pwann bwa. Utilisé comme adjectif, il a comme synonyme fawouch (farouche), sovay
(sauvage) ; l’opposé est dous (doux, docile). Un exemple est fourni : Sa se yon bèt mawon (this is
a wild animal/C’est un animal sauvage). La contribution historique du phénomène ici joue sur
l’acte de marronnage plutôt que sur les conditions de formation. En fait, quand mawon devient
fann kann, fè zeklè, fè lapousyè, pwan lavòl. Le terme est décliné dans tout le processus de mise
en fuite de l’esclave ; il laisse anticiper ce que la fuite devient : disparition pure et simple. On
voit bien l’esclave qui traverse en furie (fendre) les champs de canne-à-sucre, comme un éclair,
pour ne laisser derrière lui que la poussière. Il prend son envol et disparait. L’apparition de
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nouveaux termes vient enrichir la compréhension et la portée du phénomène dans l’imaginaire
des terminologues et des taxonomistes. Une re lexicalisation s’est faite dans la foulée de l’acte.
Le marquage, ici, a lieu sur l’individu et non le lieu. Le terme marron est anthropo-centré dans
l’aire francophone et anglophone, le marquage a lieu sur les attitudes.
Selon Peter L. Patrick de l’Université de Essex en Grande-Bretagne, le créole jamaïcain
(JamC) est classé par les linguistes comme un mésolecte; il se situe donc, entre la langue
anglaise britannique (E), acrolecte, et la langue anglaise jamaïcaine standard (JamE), basolecte.
Dans son étude intitulée, Jamaican Creole, Morphology and Syntax (2003, 2007), ce « patois »,
le JamC, comme il est appelé, est fortement dépendant de l’anglais. Dans le cas du mot marron,
il n’est noté aucune variation de signe dans la langue mésolecte, si bien que le même terme,
maroon (marron en français), est employé indépendamment dans les deux langues parlées à la
Jamaïque. La désignation première de fugitive black (noir fugitif) est donc conservée; elle circule
depuis 1666 dans les Antilles anglaises et dans les Guyanes. Il dérive du lexème français, qui
signifie sauvage. On note également, autour de 1709, une dérivation nette de sens vers sauvage,
abandonné, quand le terme maroon est utilisé. Le verbe qui en découle signifie bien déserter,
isoler, abandonner sans recours (Allen 1998). On nomme aussi maroon (marron), un individu
descendant d’un esclave fugitif. Cette dernière acception émane de la loi de One drop rule, c’est
l’extension portée au terme, suite aux accords entre les marrons de Trelawny, ceux de
Accompong, et la couronne britannique en 1738.

C) Approche synchronique : Ce que marron veut dire
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Toute résistance n’est pas fuite, toute fuite n’a pas pour issue inévitable, la montagne, ou
les hauteurs en général. Tel est le cas de la Barbade, en particulier. Le territoire, malgré son
exiguïté, sa topographie peu accidentée, a expérimenté le phénomène de manière aussi massive
que tout autre territoire colonial. Nombre de marrons se dissimulaient à travers d’autres
subterfuges : les faux-papiers pour traverser d’un lieu à un autre, l’exercice de petits métiers pour
survivre, même la nuance de peau pouvait servir pour faire était d’individu né libre, comme
c’était le cas pour de nombreux mulâtres, dont le teint de peau était clair, parfois très clair, et
arrivaient à passer inaperçus. Le problème majeur fut de résister sans être répertorié et marqué,
donc ne pas être capturé. La marque ne pardonne pas : étampes, mutilations, amputations,
brûlures. La récupération du corps, sa préservation intégrale sera aussi une forme de résistance.
Cette emprise sur une juridiction qui défie tous les droits de la personne, dans ses fondements les
plus sacrés, laisse anticiper de la portée du combat du marron. Toutes les formes y concourent :
du suicide, comme appropriation ultime du corps, en passant par les avortements et les
infanticides, et les grèves, les arrêts de travail comme négation du corps comme force de
production, jusqu’à l’acte éponyme : la disparition physique des lieux, par la fuite, comme
préservation de ce corps :

« L’esclave n’a jamais nié qu’il fût la propriété de son maître, il le reconnaissait
formellement, même en son langage. Jusque dans ses tentatives d’affranchissement ou de
libération par la fuite, il le constatait encore. Ainsi, dans ce cas, il ne manquait jamais de dire
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qu’il volait son corps au maître » 45

Questions de méthode:
En absence de toute glose, la rencontre des trois mondes se dessinera sous la coupe de
l’envahisseur blanc. L’espace marchand triangulaire démarre en toute hégémonie : la langue, et
par extension, tous les termes de l’échange

se font dans et selon les règles dictées par

l’occupant. L’Europe coloniale invente de nouveaux paradigmes pour asseoir son empire et son
emprise. Donc, les institutions, telles que l’administration locale, le commerce, forgent de
nouvelles pratiques et laissent entrevoir l’éclosion de nouveaux savoirs. Une nouvelle
législation va s’imposer pour réguler et protéger les intérêts de l’empire. A ces nouveaux
« sujets », il faut trouver juridiction et assignation. Le mot sujet lui-même doit être redéfini,
puisque l’esclave n’en est pas un. Il est une possession, un bien meuble. On peut comprendre
dans ce même ordre d’idées l’influence ou la part déterminante que jouera le système colonial
dans la redéfinition, le redécoupage des entités sociales, la redistribution des aires de pouvoir et
de valeurs. Le choc langagier étant le premier entre les colons et les indigènes, la signifiance du
mot vient hésiter entre un sensible, empirique (topos) et un sensé, rationnel (anthropos). D’où
cette ambiguïté du terme et de sa signification. Cette dernière désigne à la fois la totalité d’un
processus et les moments de cette totalité. En d’autres termes, les procédés analogiques et les
effets d’agglutination peuvent bien

expliquer ou mieux faire comprendre l’apparition de

nouveaux phonèmes, générateurs de sèmes nouveaux.

45

Rochman (p. 89) citant Xavier Eyma, in Les peaux noires. Paris : Michel-Levy Frères, 1857. Ce passage
est tiré du chapitre intitulé Les Créoles des mornes, p. 149. Texte disponible en ligne.
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Une telle approche contourne l’opposition entre synchronie et diachronie et laisse
entrevoir le processus de lexicalisation comme un procédé dynamique, sujet aux soubresauts
des mouvements sociaux. Ainsi, l’apport de la phonologie aura permis de réévaluer dans un
cadre formaliste les conceptions traditionnelles de la sémantique. Cette démonstration est faite
par E. Huguet (1966) qui affirme que le vocabulaire subit l’action des événements, et des
changements d’habitude et de coutume. Ces derniers entraînent inévitablement des
modifications dans le parler quotidien. Des mots se créent, suite à de nouvelles idées ou
expressions. En plus des coutumes, les institutions également y jouent un rôle tout aussi
important ; celui des églises, toutes confessions confondues, n’est plus à démontrer. Pour
reprendre les exemples cités par Huguet : le mot reliques, se décline en restes, reliquat ; ou
encore, le mot oraison, qui donnera discours. Haroche et al (1971) notent également le
parallélisme entre structure phonologique et structure sémantique ; ils indiquent que « tout
discours comporterait une part de bruit sémantique, puisque, compte tenu des disponibilités
lexicales, chaque unité en tant que groupement est susceptible d’introduire des éléments de
signification inessentiels ou redondants par rapport à la manifestation globale de la signification
des discours en question…. L’existence de ce bruit sémantique et la pluralité des plans de
lecture représenterait le décalage existant entre l’univers immanent de la signification (celui des
éléments de signification) et son univers manifesté (celui des groupements d’éléments
manifestés par les unités signifiantes) » (99). Le cas du terme marron répond à la préoccupation
de Haroche et al, dans la mesure où le phonème (bruit sémantique), cimarrón qui le crée met en
cause la signification proprement dite du signifié. Dans la construction sémantique conçue sur le
mode phonologique, il se pose un problème théorique où la valeur (assignation) et la
signification (désignation) s’annulent, comme il sera analysé par la méthode syllogistique. Les
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éléments sémantiques à rechercher sont partie intégrante du phénomène, donc leur accès fait
corps avec la signification. La totalité, comme signifiance requiert l’assemblage, l’échafaudage
de l’acte de fuite.
a) Une analyse épistémologique
J’emprunte la démarche développée par Schopenhauer, dans le chapitre X 46 de sur la
doctrine de la représentation abstraite de la pensée. Ses arguments aboutissent, grâce à des
exercices de logique, à des constructions syllogistiques qui ont pour effet d’en venir à une
évidence simple : les connaissances se présentent avant les preuves. La démarche syllogistique
consiste donc à comparer deux concepts, ou deux jugements déjà connus, pour aboutir à un
troisième qui serait de connaissance nouvelle, donc créer un nouveau paradigme. Le syllogisme
de la conclusion permet de reconnaître ce que les deux premiers concepts ont en commun.
« L’essence du syllogisme est de nous faire savoir d’une façon claire et distincte que la pensée,
énoncée par la conclusion, était déjà enfermée dans les prémisses. La conclusion fournie était
latente. » (2009 : 791)
A suivre cette méthode, ma première construction syllogistique se présente ainsi : a) le
marron vit dans la montagne ; b) le marron est un sauvage ; en conclusion : c) celui qui vit dans
la montagne est un sauvage. En voilà une première assertion. La deuxième construction se
profile ainsi : a) le marron est un esclave fugitif ; b) le marron vit dans la montagne ; il appert
que : c) les esclaves fugitifs vivent dans la montagne. C’est la deuxième assertion. Une
troisième construction peut se former en prenant comme prémisses les deux conclusions
précédentes : a) celui qui vit dans la montagne est un sauvage ; b) l’esclave fugitif vit dans la
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In Le monde comme volonté et comme représentation. PUF (2009)
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montagne ; pour aboutir à la conclusion suivante c) l’esclave fugitif est un sauvage. San vouloir
être redondante, la méthode schopenhauerienne vient légitimer cette dernière construction de la
manière suivante : a) le marron est un sauvage ; b) le marron est un esclave fugitif : c) l’esclave
fugitif est un sauvage (récalcitrant, indompté, rebelle).
Il me semble que la condition rebelle doive être antérieure à celle de fugitif, auquel cas,
on ne peut admettre qu’un esclave non récalcitrant puisse vouloir fuir. Il ne saurait y avoir de
rapport de transitivité entre fugitif et rebelle. En fait, dans l’établissement de la première
prémisse, celle-ci doit être la condition ou proposition majeure, comme hypothèse de départ.
Les deux sens ne peuvent convenir dans un tel cas. Fuir parce qu’on se rebelle, et non être
rebelle pour avoir fui. Si on part de la deuxième hypothèse -la voie inverse- il y va d’un
jugement moral, a posteriori. En fait, dans la première, il s’agit d’une condition pour la fuite
qui, elle devient possibilité pour la rébellion. C’est la prémisse, mineure -la deuxième- comme
cause ou possibilité de fuir. La conclusion qui en découle, n’est autre que la conséquence
logique, la nécessité imposée, après la réalité des faits. Dans le cas du marron, les trois figures
syllogistiques peuvent conduire à une déduction, qui pour être valable, n’est pas moins fausse.
Dans cet exercice, il faut que les jugements aboutissent à des concepts, tel que :
a- Le marron vit dans la montagne (sujet/hypothèse)
b- Le marron est un sauvage (attribut/possibilité)

Le troisième jugement ne peut être que déduit : le sauvage vit dans la montagne
(réalité/nécessité). Et comme le démontre Schopenhauer, le syllogisme de la conclusion permet
de reconnaître ce qu’il y a de commun entre les deux autres qui précèdent. Cet exercice nous
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apprend-il quelque chose de nouveau ? Le colon crée une « espèce marronne », par la fuite. Une
rupture sémantique se serait donc opérée par l’affectation pure et simple du mot. En fait, par
simple transfert d’une catégorie biologique, végétale à une autre, animale. La rupture
épistémologique arrive ou naît de la nécessité de rendre une réalité : la résistance face à
l’Autre, par le détour, l’esquive en permanence. L’ « espèce marronne » qu’il convient
d’analyser et de comprendre, est celle générée par le Code noir. C’est celle qui use de toutes les
ruses ou de toutes les dissimulations pour exister, et résister dans un ordre de choses interdit. En
effet, tous les Noirs, esclaves sont sujets à être marrons de fait, et de droit, par les lois qui les
régissent. Le colon crée le marron, le nomme en son absence. La démonstration syllogistique
n’apprend rien sur l’individu lui-même, mais sur son lieu de refuge. D’un lieu à l’autre, tout
n’est pas dit. Le processus de rompre et/ou d’avancer dans un cheminement fragile, ténu, pour
et durant la survie, n’est pas explicité dans le syntagme, « partir marron. » Si la montagne est un
lieu de refuge, est-elle réservée uniquement aux sauvages, donc aux marrons ? La multiplication
des signes que semble générer le fugitif dans sa trajectoire, sauvage, récalcitrant, rebelle,
indompté, anticipe des nouvelles praxis, des positionnements divers, donnant lieu à des attitudes
différentes, d’où cette évolution sémantique déclinatoire que j’analyserai plus loin.
D’un caractère topo-centré, selon Lucas (2002), le terme affiche plutôt un caractère tropocentré ; ce que semble confirmer la désinence anglophone en particulier qui fixe le marquage
sur les attitudes ou réponses données par l’individu au marronnage (aspect anthropologique). En
effet, le sens propre ne correspond pas nécessairement au sens étymologique du primitif
(sauvage, marron), mais au sens perçu comme usuel ordinaire du mot (lieu où le primitif se
cache). Le sens figuré ou tropo-centré vient combler une lacune de désignation pour obtenir un
effet esthétique (Anscombre 1998). Reprenant la classification de Fontanier, Anscombre
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rappelle les diverses espèces de métaphores ; et il en énumère cinq (5), capables d’opérer le
transfert des caractères propres d’une chose à une autre. En effet selon la classification de
Fontanier (1821) dans Manuel classique pour l’étude des tropes ou Eléments de la science des
mots, on peut noter que les tropes d’usage créés par nécessité (fuyard, déserteur, maquisard),
appelées catachrèses, produisent des sens propres de seconde origine, intermédiaire entre le sens
propre et le sens figuré. Ainsi, entre le mot et la chose, il y a potentiellement une source de
restriction ou d’extension de sens. Le principe essentiel du changement sémantique réside donc
dans un fait originaire des structures sociales. Les faits linguistiques, historiques et sociaux
s’unissent, agissent et réagissent pour transformer le sens du mot. Le moment essentiel est le
passage du mot de la langue générale, en principe, basolecte (l’espagnol, le portugais) à la
langue particulière (le français, le créole, l’anglais). La rupture saussurienne a été suffisante
pour permettre la constitution de la phonologie, de la morphologie et de la syntaxe, sans faire
retour à l’empirisme (Haroche et al: 94).
b) Une analyse structurale
Le nègre esclave qui devient fugitif est le cimarráo (portugais), ou le cimarrón (espagnol).
Les deux termes ont le même lexème, cima, ce sont les hauteurs, et par conséquent les lieux de
refuge de ceux qui s’absentent ou qui sont recherchés. La perte de la première syllabe ne trouve
aucune explication, car cimarrón et cimarráo sont déjà des mots dérivés de cima. Pourquoi la
racine, cima se perd-elle plutôt que le suffixe désignateur de la nouvelle praxis ? La linguistique
a-t-elle une explication à offrir ? Le radical d’un mot éveille la connotation dans l’esprit, c’est
ce qui engendre la notion de concept. Le préfixe ou suffixe indique tel ou tel apport entre ce
radical et le sens exact du sème. Quelles peuvent être les diverses causes capables de faire
évoluer le sens, sans modifier la nature entre le mot et l’idée ? Comment s’accomplissent les
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changements de rapports entre la forme et le sens ? Dans le mot marron, il est plus aisé
d’étudier la variation de sens à partir du suffixe, qu’à partir de la racine (cima), car les deux
mots géniteurs ne sont pas français. En effet, l’ajout du suffixe (-rrón) à la racine, dans ce cas
bien précis, aurait pu faire dévier le sens, comme le font certains suffixes comme –age, -ée, ment, -eur.
Les travaux de Huguet (1967 : 210-229) permettent de comprendre l’évolution du
cimarrón, ou du cimarráo au marron, comme une illustration du passage du concret à l’abstrait,
du sens physique (la montagne) au sens moral (lieu de fuite). Un mot désignant un objet concret
peut devenir un mot abstrait, désignant une action ou un état. L’exemple qu’il sied de reproduire
est le suivant : le mot colère, de son origine grecque veut dire bile. Le lien entre le sens de bile
et l’état physique ou moral causé par la bile peut expliquer pourquoi le mot colère a remplacé,
celui d’origine latine, ire... une situation matérielle crée l’habitus, la fonction et le langage suit
dans la codification de l’usage des nouveaux termes. Ce passage d’un terme concret à une
action n’a de sens que par association d’idées, en créant le lien entre le concret et l’abstrait. Au
moment où la réalité l’ordonne, le vocabulaire apparaît pour décrire ce fuyard qui va vers les
mornes ; et par translation phonétique, d’une langue à l’autre, on peut déduire l’accent qui est
maintenu sur la dernière syllabe (-rrón). C’est dans la communication que le signifié (la cime, la
montagne) retrouve le signifiant (le marron). Cette jonction du signifié et du signifiant constitue
l’expression et le contenu, comme unités minimales du discours : le phonème et le lexème.
(Greimas 1966 : 30). L’analyse du signifiant va dépendre de celle du signifié et vice-versa.
C’est au niveau du discours plus précisément, comme dans les syllogismes, qu’il faut aller
repérer la formation du mot, du discours comme langage, comme acte sociopolitique, dans la
régulation du quotidien. La relation de conjonction (proximité spatiale) entre montagne et
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esclave aboutit au morpho-lexème, ci-marron. L’absence de l’écart entre le signifié et le
signifiant conduit à cette agglutination notée plus haut. Un ensemble amalgamé, autonome voit
le jour (Greimas : 39).
c) Une démarche critique
L’interprétation du matériau linguistique permet de découvrir l’intention expressive
originelle derrière l’énoncé linguistique. Une telle démarche tente d’établir les relations de
ressemblance sémantique (due à la conjonction spatiale), des relations lexicales (similaires ou
analogiques), et enfin, les relations syntagmatiques, parfois restrictives. C’est la méthode
foucaldienne dans Les mots et les choses pour expliquer l’identité des choses, leur
rapprochement. « Le voisinage n’est pas une relation extérieure entre les choses, mais le signe
d’une parenté au moins obscure… Le lieu et la similitude s’enchevêtrent » (1996 :33). Pour
Foucault, le mot désigne, et par cela il est un nom. Dans le cas à l’étude, la désignation est
inférée dans un syntagme « partir marron ». Il apparaît donc comme attribut. Le mot marron
arrive dans la lexicographie française par un adjectif, et non par un substantif. A défaut d’une
désignation, le mot affiche une représentation, et le syntagme s’inscrit dans un discours normé.
La substance de la proposition « partir marron » est dans le verbe partir. Et le discours s’empare
de l’adjectif. C’est là, une première articulation du parler qui fixe la taxonomie à adopter. Au
lieu de nommer ou d’indiquer, le colon émet un jugement, dans sa désignation première. Cette
proposition n’est possible que sur fond d’enchevêtrement du sujet (l’esclave) et de l’action (la
fuite).
La deuxième analyse est celle liée à la dérivation du terme. Ceci est en partie dû au
moment où on a commencé à représenter, non plus la chose elle-même, mais un des éléments
qui la constituent. Dans ce cas précis, il s’agit du mot partir. Car, il n’y a pas à proprement
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parler, de marrons sur la plantation coloniale. Sinon, ils seraient tous indexés et vite réprimés.
Donc, l’attribut marron ne peut être désigné que dans l’absence de l’esclave, parti marron. Être
marron, c’est se retirer, n’être pas visible. La chose désignée n’existe que par les circonstances
qui la créent, ou encore la chose désignée devient la représentation de l’action ou celle de la
chose (fuite) elle-même.
L’individu qui se décide à partir ne doit envisager aucune autre solution que la fuite ; ou
mieux, il ne lui est proposé aucune autre issue que la césure avec le lieu. Dans ce bref moment
où il entrevoit sa fugue, il oblitère tout, il lâche tout et se considère sans attache, et anticipe de
ne laisser aucune trace. Il n’est pas question de se laisser rattraper. Le signal étant donné, le
déclic échappe au contrôle. A cet instant, l’esclave/individu envisage un terrain intermédiaire où
il peut exister, hors contrainte. A ce niveau de mon analyse, il est me parait indéniable que
l’esclave en fuite n’envisage nullement un projet de retour, sauf capturé. L’objectif primordial et
primaire est d’exister ailleurs et non ici, maintenant. Les communautés marronnes, ipso facto,
doivent donc se constituer comme des îlots, des enclaves étanches, sans rapport avec le lieu
d’origine. Autrement, il semble impensable les allers- retours sur les lieux d’origine. Le refus
devrait être total. La connivence implicite qui découlerait d’un rapport quelconque avec la
plantation, même de loin, me parait ambiguë, suspecte. S’il faut oser l’éloignement, faut-il
opérer aussi le détachement ? Ce détachement n’a rien d’une posture psychologique ou d’une
disposition mentale, mais bien celle d’une opération physique, comme celle d’un arbre à
déraciner, et pour lequel tout lien avec la terre matricielle devient caduque. Comme il a été
discuté plus haut, cette connivence ou ces rapports « ambigus » presqu’imposés par le jeu du
marronnage enflent la panoplie des signes à recouvrer.
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Les Noirs, littéralement arrachés de leur terre ancestrale, emballés comme des objets
dans les cales des négriers ont dû rêver, ou ont dû envisager peut-être un sort autre, sans trop en
entrevoir l’issue. Débarqués sur le sol des Amériques, même après un séjour plus ou moins long
dans la plantation, dans les champs de labour et dans les ateliers, ils finiront par oser le saut
dans l’inconnu. Le texte de Sylvie Kandé et Joe Karaganis (1998), l’exprime dans sa matérialité
(Look Homeward Angel : Maroons and Mulattos in Haile Gerima’s Sankofa). Leur relecture du
texte des Gerima imprime deux notions, pour le moins mythiques, du phénomène : la première
est celle liée au retour aux ancêtres, à la mère Afrique ; la deuxième est celle qui évoque la
transfiguration, la transformation en « bête volage », pour accomplir ce départ qui est plutôt un
envol. On y retrouve la chaîne des signifiés du lexique créole de Sainte-Lucie, entre autres. Tout
marronnage me paraît être un pari non pas sur l’impossible, mais le probable. Ce n’est pas le
projet d’un voyageur, mais celui d’un errant, d’un utopiste. Il risque tout, même sa vie. Il rêve
de tout, même de liberté. Il entreprend, à rebours, en s’enfonçant dans les entrailles d’une nature
peu clémente et d’un environnement hostile, de refaire le chemin des ancêtres. L’entrée en
marronnage peut être comprise comme une entrée dans les affres d’un défi.
Quand et comment a lieu la rupture épistémologique? A-t-elle lieu dans la détermination de
s’accommoder, ou de vivre ailleurs et autrement ou celle de vivre en marge ? Telle est la
question centrale de mes interrogations. Il faudra analyser, comprendre et puis dégager dans le
cheminement de cet individu, entraînant une collectivité derrière lui, le moment où l’histoire, les
conditions de vie, les rapports socio-économiques le contraignent, comme Orphée, à ne point
regarder derrière lui. Sinon, peut-on déjà conclure que le marronnage, dans une telle
perspective, n’est point un mouvement révolutionnaire ? C’est pourquoi, Jean-Pierre Tardieu
(1980) et aussi Ntonfo (2006) parlent de la double marginalité du marronnage, jusqu'à la
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subversion du phénomène en soi, coincé qu’il est entre rébellion et banditisme, donc faisant face
à la répression préventive et punitive.
Dans l’ordre sociopolitique ante-1804, il est inconcevable de ne pas voir dans ces
mouvements amplifiés et récurrents de désertion, un prélude au grand assaut final. Et des
historiens ont vite fait de déduire à une proto-genèse de la guerre d’indépendance, dans le cas
qui nous intéresse, en haut lieu : Saint-Domingue, transformée en Haïti. L’entrée de la nouvelle
nation se fait dans la voie impériale. La rupture est loin d’être totale, mais plutôt, mimétique 47 .
A l’opposé, ou dans tous les autres cas, les mêmes mouvements amèneront à des accords de
cohabitation, dans la marge bien sûr. Le marron existera dans des aires protégées. En clair, il
habitera des zones de non-droit au regard de l’autorité formelle, dominante. Cette cohabitation
marginale a tout l’air d’une subordination, d’une mise en demeure, dans les limites spatiales
convenues et des termes échanges dans les accords : ne nuire en aucun cas. Il y va, une fois de
plus, des rigueurs imposées, comme au temps du Code noir. Si dans ce recueil de lois, les
articles débutaient par des diktats : Enjoignons, Voulons, Interdisons, Permettons, Défendons,
Ne pourront, Seront tenus, etc., les entrées dans le traité de quinze (15) articles de Trelawny
n’est pas moins restrictif. Relisons-en quelques-uns : l’article III fixe les limites géographiques,
les articles VI, VII, IX et X ordonnent et imposent la capture et le retour de tous les nègres
rebelles ou fugitifs, de même que les envahisseurs qui oseraient menacer les possessions de la
couronne britannique ; l’article XI confirme l’allégeance permanente de Cudjoe et de ses
successeurs à sa majesté Georges II, roi et seigneur de la Grande-Bretagne, de la France, de
l’Irlande et de la Jamaïque; enfin, l’article XV détermine le mode de succession du chef selon le
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Dessalines, le général-en-chef des armées indigènes est considéré comme le Père fondateur de la nouvelle
nation haïtienne. Il promulguera, en 1805, la Constitution impériale, le proclamant empereur Jacques Ier.

100

régime en place, par filiation biologique et parentale. Je ne m’attarderai pas sur le langage
propre du texte qui est conforme à la période historique en question ; il balise les termes de
l’échange dans la langue, l’ordre juridique et le mode d’organisation politique et de
représentation de l’empire. Le roi est bien le représentant de Dieu sur terre: « At the camp of
Trelawny Town, March 1st, 1738. In the Name of God, Amen. » Tel est le liminaire du traité.
Cet ordre du refus qui génère ces mouvements de fuite, qui occasionne les rebellions, qui
incitent à la révolte a-t-il disparu ? Si les pratiques instituées par un tel état des choses
perdurent, ne faut-il pas chercher le « lieu » qui les fait naitre et croître ? Doit-on envisager un
autre ordre, cette fois-ci, non déclaré, non assumé et invisible qui légifère dans le sens des
contraintes et des limites imposées aux individus ? Ou encore, les individus auraient-ils forgé un
dispositif panoptique, une sorte de vigile interne d’auto-interdits, d’auto-refus ? En résumé,
marchent-ils vers l’autocensure ou la marginalisation, à tous les coups? Comment délier tous
ces fils d’enchevêtrement qui se sont tissés dans l’enfer colonial?
D- Le cheminement dialogique
La signifiance du lieu me parait accessoire. Tout semble être contenu dans un processus,
indépendamment du lieu topographique. D’une rupture sémantique opérée par assignation, voire
par indexation, la rupture épistémologique -et dans un tel contexte, la rupture idéologiques’opère par internalisation, dans la logique contradictoire d’un mode du refus. C’est le refus de
se plier, donc le refus de se soumettre. Tout est dans le devenir, et les lieux d’existence se
transforment en états, en points d’ek-sistence, d’être au monde.

a) Devenir marron
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Selon Hector et Moïse (1990), l’exploitation coloniale esclavagiste devient également une
exploitation raciale. Ainsi, la société saint-domingoise est constituée de trois classes-races : les
blancs, les affranchis et les esclaves (Manigat 2001, Dorsainvil 1934, Madiou 1998, Ardouin
2005). La situation du Noir n’offre aucune équivoque, il est à la fois noir et esclave. Naître noir,
mais devenir marron semble avoir été le mot d’ordre. Gageure pour l’esclave ! Donc s’effacer,
être invisible. Mais comment dans un système sociopolitique où l’appareil répressif est édicté,
programmé sur les critères d’appartenance physique, donc le visible et l’apparent ? Dans la
société esclavagiste, avec comme mode de production, la plantation sucrière proto-capitaliste, la
main-d’œuvre est constituée d’une masse servile noire, pour la plupart, sans droit aucun. La
couleur de peau, voire la nuance épidermique 48 vient fixer qui travaillent dans les champs, les
grandes plantations sucrières et indigotières, les habitations. Plus fondamentalement, la position
dans l’échelle sociale, comme le lieu de résidence met sous condition la jouissance des droits
naturels, encore tributaires de la couleur de peau, érigée en véritable structure de classe. Le
système juridique et policier ne s’embarrasse point d’être au service des classes dominantes que
représentent les planteurs, les colons établis la plupart du temps en Métropole, et
l’administration coloniale. Quelle est donc l’issue pour le marron limité dans sa peau, son lieu
d’habitation, alors que tout l’environnement immédiat affiche une totale hostilité, un
enfermement global ? La seule issue serait alors le masque pour la survie.
La notion de masque est à prendre dans sa forme la plus triviale. Ce n’est rien d’autre
que de faire semblant, donc arborer un visage ou une posture qui est contraire à ce que l’Autre
voit ou perçoit. Dans ce jeu de devinettes, l’initiateur de la démarche, en l’occurrence le Noir,
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Voir la classification de Moreau de St-Méry, reprise par Hector et Moïse dans Colonisation et esclavage en Haïti,
Deschamps 1990 (159).
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non encore nommé marron, conserve la main. Sa panoplie de défense va se décliner dans un
registre ou tout doit dire, montrer, indiquer soit le contraire, donc tout oui est reçu comme un
non (langage double), soit l’ambiguïté, tout dialogue est soit aporétique, soit métaphorique et
aucune information n’est disponible ni livrée. Le personnage marron se met en place avant
même le délit de fuite, pour ainsi dire. Le compromis, s’il en est un, est de se ménager les
coups, les excès de colère, les suspicions du maître, c’est en dernier ressort, de gagner du temps.
L’Autre est aussi bien, les autres, pour déjouer toute tentative de dénonciation autour de soi. Le
masque est porté pour tout l’environnement. Celui ou celle qui espère un jour se « volatiliser »,
se rendre invisible est engagé dans un combat solitaire. « Tout koukouy klere pou je w. 49» C’est
le badge d’honneur dans un tel réceptacle.
Selon les documents d’archives (Fouchard 1972) et les témoignages des colons euxmêmes, il s’avère relativement aisé de comprendre les différents positionnements de ces
individus confrontés à un tel système de répression et de domination. La dynamique de chaque
attitude ou situation spatiale sera fonction du moment, fonction également des rapports de force
en présence sur l’habitation et dans toute la plantation. En fait, il s’agit de tout un processus de
cogitation qui interpelle toutes les ressources cognitives, mentales et psychologiques. D’un être
abruti, courbé sous le poids du travail acharné, aussi bien que celui des mauvais traitements
physiques, l’esclave prend le pari de se redresser et d’affronter son sort. La seule issue n’est que
le large. Comment y arriver ? Comment donc, partir, ou tout simplement se rendre invisible ?
Comment le devient-il, alors qu’il se trouve encore sur les lieux ?
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Ce proverbe créole se traduit en « Chacun pour soi. »

103

A première vue, la subversion revêt une connotation négative, voire illicite, et implique
l’idée de détournement, de changement de trajectoire ou d’objectif. Pourtant, elle va se révéler
comme l’arme dialectique privilégiée. En effet, si le masque semble provenir d’une attitude
quasi-passive, à la limite réactive ou réflexive, la subversion entraîne un engagement, une
attitude proactive de la part de l’esclave. Il s’agit de faire dévier une action en cours, de la faire
bifurquer de son trajet initial. Cette attitude dynamique, jointe au « port du masque » se révèle
plus efficace. Il s’agit de se préserver à tous les coups, quitte à détourner l’attention, à déjouer
les plans, à anticiper les actions. Nombre d’historiens ont reconnu le caractère non passif de
l’esclave et ont laissé entrevoir chez lui, non plus une attitude résignée, mais résistante dès les
premiers moments de son asservissement. Ce n’est pas pour rien que dès la capture, les prises
d’esclaves s’accompagnaient de chaînes et de boulets pour les empêcher de fuir. Les récits
d’émeutes dans les bateaux négriers témoignent d’une résistance imparable, même en haute
mer, où tout semble être dit sur leur sort. L’historiographie récente a fini par réhabiliter
l’esclave, le Noir, comme n’étant plus cet être résigné, faiblard, sans dignité humaine aucune.
La résistance est donc au cœur du devenir marron. La fuite devient phénomène.
Contrainte de penser à rebours des interprétations et des analyses données jusque-là sur le
marron, je ne peux concevoir une définition qui fait du nommé ce qu’il est devenu. Il paraît
évident que ce qu’il est (noumène) et ce qui le pousse à agir ou réagir (phénomène), ce sont
deux choses télescopées et confondues en une seule. Encore faut-il répéter que la fuite ne
constitue en rien l’espèce marronne. « Les conflits armés inter-européens lors des incursions et
des invasions provoquent un relâchement du contrôle sur la masse servile. C’est ce contexte
que de nombreux esclaves mettaient à profit pour s’enfuir et marronner » (Lucas 2002 : 6).
Lucas fait bien la démarcation entre fuite et marronnage. Le lieu d’opposition, le lieu où émerge
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la situation à résister devient géniteur du personnage marron. Et dans l’ordre des réactions
possibles, il est tout au moins ce lieu catalytique, qui vient déclencher un processus irréversible,
historiquement. Le marron est donc présent dans ce lieu. Invisible, il se dissimule. Le voir, et
donc le nommer est impossible dans ce même lieu. Il n’existerait pas en ce lieu ? C’est ce que
voudrait croire le système. Il serait donc ailleurs. Le nommer est comme s’en exorciser. Un acte
d’expropriation, une sommation d’exil, en quelque sorte. Les multiples avis de recherche
répertoriés dans les nombreux journaux et gazettes de l’époque confirment de ces « actes de
brigandage et de vagabondage ». Dans l’intention de fuir, la faute est présente, même si le fait
délictueux n’est pas encore manifeste. Dans l’intervalle, où l’action est différée, l’esclave
marronne sa souffrance, c’est-à-dire, la cache, la dévie, la sublime, jusqu’à ce qu’il atteigne un
seuil de tolérance. L’adaptation à cette vie de servilité va devoir se déployer en astuces et en
subterfuges capables de prolonger cet intervalle, sans le rendre incontournable. Les occasions de
détente, telles les soirées dans les cases, autour du feu, les rappels des souvenirs de l’Afrique
lointaine, pour ceux de la première génération, sont source d’impassibilité, de ténacité et
d’endurance. Les chants, les contes, les rituels ancestraux qui ont accompagné leur traversée
restent autant d’éléments pour nourrir l’espérance, sinon l’espoir d’être libérés un jour. Des
historiens comme Fick (1990), Brutus (1962), Fouchard (1954, 1972) ont reconnu l’apport
incontournable des traditions, notamment celui des ressources spirituelles basées sur leurs
pratiques rituelles et religieuses, comme fondamental dans leurs luttes, leurs combats contre
l’esclavage. Là où ces luttes n’ont pas abouti à une libération totale, ils ont tout de même aidé,
ou facilité leur résistance. Les souvenirs mémoriels de cette Afrique profonde et lointaine ont
fondé leur nouvelle culture, ont façonné leur nouvelle langue. Le creuset de la créolisation est
bien ce réservoir immatériel, entretenu durant leur temps de captivité, sur les plantations. C’est
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bien évidemment le ciment qui les a maintenus en vie, comme individus isolés, puis comme
communautés déracinées, exportées, et exploitées ad libitum. Trouillot (2002), en faisant du
processus de créolisation un ferment de résistance, laisse entrevoir que le séjour de la plantation
fut, de ce point de vue, un passage obligé pour le nouvel arrivant. Dans le devenir marron,
s’inscrit ce phénomène de réappropriation de ses génies, de ses traditions, de sa langue, pour
négocier un passage à l’autre rive. Jouer dans la langue de l’autre, la déjouer, la détourner pour
être compris et ne pas l’être en même temps. Comment extraire de cette attitude de résistance la
figure du marron, à venir, ou en gestation ? Comment résister en un lieu hostile, sans être
fragilisé? La collaboration et la soumission font-elles partie de l’appareil de résistance ? Quels
sont les jeux de pouvoir à contourner ? Ce sont là des questions entières dont les réponses ne
peuvent être données que dans le passage à l’acte.
b) Partir et Être marron
Dire qu’un esclave fugitif est un marron, c’est un truisme, et dire d’un marron qu’il est un
esclave fugitif, c’est une absurdité. Le marron nommé et identifié, répondant en quelque sorte à
l’appel, devient présent. L’individu n’est plus dans la fuite. Une fois indexé comme « marron »,
il a dépassé l’acte de fuite. Il est déjà en un lieu et existe dans un tout autre registre, par ce
nouvel attribut. Ailleurs, dans la plantation, c’est le constat de l’absence. L’esclave parti est
marron. La copule « est » relie le sujet, esclave à l’adjectif-attribut, marron, pour établir le « fait
absent » en lui-même. En effet, toute absence-et par extension fuite- laisse à supposer un acte de
marronnage. La fuite, la désertion, le départ des lieux, ou tout autre vocable pour consigner
l’absence signifie marronnage. Il y a comme un continuum d’actes de présence et d’actes
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d’absence. Un marron en « lisière 50» est somme toute, plus dangereux que celui qui a fait
rupture nette. A se dissimuler, à se cacher, à se soustraire, l’individu esclave marronne. Et si le
constat du colon se formulait de la façon suivante : « l’esclave est parti marron » ? Dans cette
version du constat de l’absence, la copule « est » relie le sujet à un prédicat, et non plus à un
attribut. C’est ce prédicat qui prend la valeur du syntagme, « partir marron ». En définitive,
l’esclave parti marron est absent. Dans un autre registre, on peut aussi bien dire que l’esclave
absent n’est pas nécessairement parti marron. Les causes et motifs des absences ont été
largement répertoriés par Manigat (2001). Il dénombre huit (8) cas spécifiques 51 de marronnage
qui impliquent l’absence ou non. En tout état de cause, si c’est le marron lui-même qui dit : « Je
pars marron », effectivement les conséquences sociales et juridiques, voire pénales, de sa fuite
se déploient au moment du discours, de l’énonciation subjective. S’il faut prendre l’énonciation
non subjective : « il part marron », la différence entre les deux est que dans le Je pars marron, il
y a un engagement, et dans il part marron, il y a une description. La nature de l’opposition entre
les personnes (Je, il) montre bien que la forme du paradigme verbal est bien la troisième
personne. Le renvoi se réfère, non pas à une personne, mais

à un objet (il) placé hors

d’allocution, alors que l’énonciation s’identifie avec l’acte. C’est donc la subjectivité du
discours qui rend la fuite possible, car la condition n’est pas explicite dans le sens du verbe
uniquement.
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La lisière est la marge, l’entre-deux entre la plantation et les mornes. Dans cet espace, le marron est plus près de la
plantation. Il y est en sourdine. Il peut espionner, empoisonner, se ravitailler, incendier, etc. il est sans conteste une
menace.
51

Le marronnage peut être de grève, de délinquance, de souffrance, d’inadaptation, de détente, de sexualité,
résistance, de vengeance. Les descriptions sont fournies dans les pages 96 à 99.

de
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Une charge idéologique contenue dans ce syntagme a traversé tout le 19ième siècle, et audelà. Les imaginaires occuperont aussi les arts : le théâtre (Monsieur Toussaint de Edouard
Glissant, 1961), la sculpture (Le marron inconnu de Albert Mangonès, 1967), le cinéma (La
ultima cena de Tomas Guttierez Alea, 1976), et bien sûr, la littérature (de nombreux romans et
essais). C’est à ce moment de l’histoire que le terme « marron » prend un sens. Une fois désigné
comme tel, le marron, devient spécifique, et on lui assigne toute une chaîne de signifiés dans
l’ordre foucaldien d’acquisition de la connaissance. Il devient le fugitif, le maquisard, le
révolté. La connaissance du sujet marron dans l’acte de fuite doit-elle aussi suivre ce
cheminement dialogique, à savoir, celui d’inventorier les points spatiaux parcourus qui
recouvrent les multiples états d’être au monde : « il est le héros du Même. Pas plus que son
étroite province, il ne parvient à s’éloigner de la plaine familière qui s’étale autour de
l’Analogue. Indéfiniment il la parcourt, sans franchir jamais les frontières nettes de la
différence, ni rejoindre le cœur de l’identité. Or, il est lui-même la ressemblance des signes »
(Foucault 1966 : 60). D’abord, par l’aliénation, puis par l’assimilation, et par la révolte, les
procédés vont être tout aussi pluriels. Un ensemble de signes : la diversion, le masque, la
déviation, renvoie à tout le processus, lequel doit être élucidé, pour apprécier, non pas la
signification du terme lui-même, mais ce qu’il engendre et cause comme parcours, comme
devenir, comme dérive de sens. La signifiance renvoie à la totalité de ce cheminement, alors que
la signification se réfère à la spécificité, dans le parcours.
Ce continuum -opposition, résistance, fuite- marque et signe le rapport à l’espace,
comme lieu fragile, comme lieu de malaise, héritier des structures hiérarchiques de la colonie,
entre ici (le lieu inférieur) et là-bas (le lieu supérieur), entre le centre (la Métropole), la
périphérie (les Antilles). Ce continuum spatial explique les notions de lieux anthropologiques,
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générateurs des rapports identitaires, relationnels et historiques, de même que celles des lieux
théoriques où se façonne la coexistence politique et culturelle des acteurs en présence, et
paradoxalement, celles des lieux poétiques, comme espace de prise de parole d’abord, puis
espace de créolisation, pour permettre finalement le dépassement de ce rapport difficile entre
l’individu et l’espace, tel qu’exprimé dans la littérature. Le marquage de la fuite est dans le
construit de lieux de refuge, celui de pôles de résistance, de zones libérées. Car ce sont bien les
fugitifs qui, dans la colonie, osent forger ces espaces. De telles enclaves permettent l’érection
d’une vie communautaire, l’éclosion de nouveaux modes de pouvoir, à partir bien entendu du
modèle proposé par la société esclavagiste, mais aussi par celle d’une Afrique-mère, même
lointaine, dont les souvenirs des chefs souverains, peuvent encore servir de toile de fond. Si la
fuite est une audace criminelle, elle est tout aussi bien une liberté retrouvée, revendiquée. A elle
seule, elle est le refus global d’un système. Et c’est le moment d’établir une fois pour toutes, la
valeur sémiotique du lieu de fuite (destination), comme de la fuite d’un lieu (point de départ) ;
c’est le désir ou la tentative pour moi, de compresser dans une même configuration le lieu,
espace géographique, et le lieu, espace créateur, géniteur de cette signifiance. C’est là où cette
signifiance génère des dispositions et des positions. A travers cette démarche, il me semble
qu’il y a une démarcation très nette entre la sphère (topos) de Lucas, voire celle de Barthélémy
(logos). Car la pluralité des signes que présente la figure du marron dans sa course pour sa
survie en appelle à conduire et à porter les lieux, en lui. Ces lieux deviennent en sorte, le registre
ou l’espace de consignation, ou de la mise en consigne. Là où les métaphores existent,
s’installent, et perdurent. Il devient impossible de fonder la signification univoque du marron
sur la présence matérielle de ce corps-individu. Être marron devient la forme pure et
téléologique de la logicité de l’expression, selon une formule derridienne (1994 :81). Le sujet,
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dans ce cas doit être un nom et un nom d’objet (S est P) : l’esclave est marron, Thomas est
marron. Le privilège de l’être ne peut pas résister à la déconstruction du mot. Être est le premier
ou dernier mot à pouvoir le faire. La finalité de l’expression intégrale est la restitution, dans la
forme de la présence, et de la totalité du sens donné.
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Chapitre III- Processus d’individuation
« Aucun Nègre ne trouva plus de liberté, sinon dans le marronnage, ni de sécurité, sinon dans le
poison ».
D. Maximin, in L’isolé soleil. (66)

A-

De la totalité à la spécificité
a) Le Code noir revisité
L’esclavage a toujours existé, et il fut une pratique généralisée, tolérée et légitimée

par les grands philosophes depuis Platon et Aristote. Il est communément reconnu donc que
l’Antiquité n’a connu que des sociétés inégalitaires. Les sociétés grecque et romaine, entre
autres, ne peuvent être analysées et comprises en dehors de cette réalité. Dans la société
romaine, en particulier, la notion de servitude domestique est inhérente; elle est l’apanage des
grandes familles nobiliaires et sénatoriales.

En dehors de l’espace familial, les catégories

d’esclaves se différencient par leur appartenance géographique : celles des villes, celles des
campagnes. On distingue également les esclaves par leur lieu d’affectation : ceux condamnés aux
travaux des mines, aux galères, aux combats de cirques. Ces diverses catégories d’esclaves en
appellent à des traitements différents. Les esclaves ou serviteurs domestiques, plus proches des
maîtres, jouissent de certains privilèges, et participent parfois à la vie culturelle de l’institution
familiale; ils sont mieux logés et mieux entretenus que ceux des campagnes. Le sort des esclaves
affectés aux durs labeurs des mines n’est point enviable par rapport à celui des campagnes,
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néanmoins. Quant aux esclaves affectés aux jeux de cirques, ils sont souvent livrés en pâture aux
bêtes.
Dans le Droit romain, la règle veut que l’esclave soit par nature un étranger. Il ne
possède donc aucun droit, sinon l’hospitalité. Par ailleurs, selon la définition d’Aristote, l’esclave
est une « chose (res) animée » (Christophe Bormans 1996 : 789). Dans une division
fondamentale du droit romain traitant de l’esclave, ce dernier est une « chose » ou un être sujet à
propriété et dépourvu de droits. Et son statut est stipulé clairement comme bien fongible : les
fonds de terre et les maisons situées en Italie, les esclaves, les animaux que l’on a coutume de
dompter par le cou ou par le dos, par exemple les bœufs, les chevaux, les mulets et les ânes… les
serviteurs de fonds rustiques. Par contre, Gaius (IIème siècle), le célèbre juriste romain, traite
séparément des choses et des personnes ; il situe les esclaves parmi les personnes dans son livre
I, et il situe les choses avec les biens au livre II. Ainsi, le Droit romain introduit

une

contradiction, car il n’établit pas la distinction entre droits réels mobiliers et immobiliers des
choses, à savoir les choses dont on dispose et celles sur lesquelles on a autorité et maîtrise
(Bormans 1996, Mignot 2004, Niort 2011). La situation se révèle plutôt complexe. D’un côté, les
catégories d’esclaves impliquent des traitements et des dispositions appropriées, et de l’autre la
nature même du statut de « chose » qui leur est attribué mérite clarification. Cependant, Pline le
Jeune (Ier siècle) reconnaît à ses esclaves certains droits, car en Droit naturel, l’esclave a les
mêmes droits qu’autrui; Pline donne préséance à la volonté (individuelle) sur la loi (règle écrite).
Sénèque (Ier siècle) va plus loin pour l’époque, et dans ses Lettres à Lucius, il prend fait et cause
pour les esclaves. Il les considère comme des humains et il instruit son disciple, Lucius, de les
traiter comme tels :

112

« J’apprends avec plaisir de ceux qui t’ont rendu visite que tu vis d’une façon toute
familière avec tes esclaves. C’est bien là une attitude digne de quelqu’un d’aussi éclairé et aussi
cultivé que toi. Ce sont des esclaves ? Non, des êtres humains. Ce sont des esclaves ? Non, des
camarades logés sous le même toit. Ce sont des esclaves ? Non, des compagnons d’esclavage, si
l’on songe que la Fortune a sur nous comme sur eux un pouvoir égal»
Plus loin, il ajoute :« C’est un esclave ! Mais, peut-être a-t-il l’âme d’un homme libre. »
A la seconde Renaissance de l’Occident, lorsque les goûts pour l’Antiquité
réapparaissent, l’application du modèle esclavagiste des Anciens est reprise par les Modernes.
Les recherches menées par Luis Fabiano Corrêa (2004), Dominique-Aimé Mignot (2004) et
Jean-François Niort (2011) attestent ce que les établissements coloniaux des Amériques doivent
aux législateurs de l’Antiquité. L’impact de cette « matrice romaine » va perdurer, avec bien sûr
ses contradictions inhérentes. Néanmoins, Debbash, que cite Mignot, fait ressortir la
distance observée par les colonialistes européens, par rapport au modèle romain. Une logique
ethnocentrique y est introduite, et lui confère sa spécificité : « …mais en quelques années, la
structure du type romain a été délaissée, répudiée au profit d’un système purement raciste. »52
De même que Sala-Molins (1987) avant lui, Niort (2002) offre la même analyse dans un
article publié dans le Bulletin de la Société d’Histoire de la Guadeloupe (BSHG), lorsqu’il
affirme d’entrée de jeu dans son exposé à la page 1:
« …Mais nous verrons que le critère de couleur reposait avant tout, en réalité, sur une
préoccupation politique et sociale, fondée sur l’origine servile de tous les libres de couleur, et
52

La citation de Gabriel Debien, in « Couleur et liberté, le jeu du critère ethnique dans un ordre juridique
esclavagiste », Paris : Dalloz (1967) T. 1, pp. 28, 38 est reprise par D-A Mignot, p.142.
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tenant essentiellement à une volonté, à l’origine, de préserver un état de chose, un « bon ordre
colonial », fondé sur vision socio-économique hiérarchique ».

L’esclave est-il une personne ou une chose ? On peut supposer que les colons font
inscrire, de manière automatique, sur leurs états des lieux l’ensemble de leur patrimoine, et donc
les esclaves sont ainsi répertoriés comme « biens ». Dans cet amalgame, l’énumération des
choses (res), toutes confondues, incluent les personnes, les biens, les animaux qui constituent le
fonds de l’habitation. L’esclave est une chose, qui peut devenir une personne si elle est baptisée.
Le Code noir, dans son application au quotidien, va poser de sérieuses contradictions et
provoquer des tensions au sein même du système qu’il prétend préserver. Jean-François Niort
(2011) en particulier, en souligne le caractère incohérent et le qualifie de monstruosité juridique.
Tous les textes précédant le Code de 1685 introduisent certaines libéralités relatives au statut des
habitants des colonies. Pour preuve, le recensement de 1671 dans les Antilles accuse un nombre
important d’esclaves dont une fraction particulière de gens métissés ; ces derniers sont libres de
fait. La liberté leur est déjà accordée par l’article 34 de la Charte de la Compagnie des Indes
occidentales de 1664. De plus, l’Ordonnance du 14 septembre 1672 oblige les maîtres à faire
instruire leur main-d’œuvre et à la faire conduire à la messe tous les dimanches. Cet Édit (1672)
impose aux maîtres et aux colons d’envoyer les esclaves et engagés à la messe; il proclame que
les artisans et sauvages convertis seront « reputez regnicoles et franscois » (Art. 35). Enfin,
Mignot note que le Mémoire de 1683 est à l’origine du projet véritable de l’Édit de 1685 ou
Code noir. Dans le texte de 1672, sont déjà mentionnées les conditions de « liberté accordée aux
esclaves », et les conditions de liberté où « les Affranchis jouiront des privilèges des autres
habitans ». Puisque dans le système romain, l’esclave fait partie de la famille du maître, il en
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constitue un élément intégral. Et l’esclave étant une chose, il est un bien meuble par destination
(partie du fonds patrimonial). On peut comprendre l’extension faite aux colons, par la loi
romaine : la mainmise (mancipium et potestas) sur la personne de l’esclave. La condition de
l’homme en servitude est celle d’une chose acquise.
L’esclave des îles sera une chose, donc, selon le Code noir (Art 31, 44). Il est néanmoins
prescrit (Art. 2) a priori aux maîtres de faire baptiser les Noirs et de leur permettre d’assister aux
offices liturgiques, les dimanches et les jours de fête. Cependant, cette injonction est appliquée
au bon gré des maîtres, et les conditions varient d’une habitation à une autre. Pour maintenir
l’ordre public et interdire le droit d’association, il est défendu aux noirs de s’attrouper (Art 16).
Malgré cela, on observe de nombreuses réunions, même quand elles sont clandestines; et les
rassemblements ont lieu, illicites, mais tout aussi nombreux et fréquents, les soirs de veillée
familiale (Fouchard 1953). Il est défendu aux maîtres de rémunérer leurs esclaves (Art. 28); et
ipso facto, il est interdit de traiter financièrement

avec eux, en vue de les affranchir.

L’affranchissement, quand il advient, doit être un acte gratuit et désintéressé, selon
l‘Administration coloniale. Mignot mentionne qu’une « certaine Thérèse, sujet âgé et déclaré
libre, reste sur l’habitation. Elle donne pour prix de sa liberté 405 livres. D’autres négresses,
ouvrières d’habitation, lingères ou cuisinières acquirent des « libertés de savanne »53. La
nommée Zabelle, esclave d’une indigoterie à Fonds-des-Blancs (Saint-Domingue) est présentée
comme « absente de l’habitation et maîtresse de ses volontés, en considération de ses services ».
Eube, est tant « nègre d’habitation », tant « libre », il perçoit des sommes régulières entre
septembre 1786 et juillet 1788 » (Mignot 145-146).

53

Liberté de savanne implique que le récipiendaire peut vaquer plus ou moins librement, d’une habitation à une
autre. Un tel privilège est souvent accordé aux domestiques, aux nourrices.
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Les difficultés d’application stricte du Code sont légion. Elles illustrent les limites d’un
système qui se veut totalitaire et absolu (Niort 2011 : 4-8). Le paradoxe majeur réside dans le fait
que cette masse servile s’en va grossissant, et le rapport maître-esclave devient de plus en plus
déséquilibré. Le colon ne peut en tous lieux et en tout temps contrôler tout le monde. Un
éclatement du total est imminent, et les fissures qui se creusent dans le système laissent émerger
les particularismes et les spécificités. Cette faille grandissante va se faire sentir notamment sur la
question disciplinaire où l’esclave subit une double juridiction : domestique et publique. Sur le
plan purement domestique, le maître a entière discrétion sur les traitements qu’il inflige et
l’Administration lui donne pleins pouvoirs pour sévir contre les délits de fuite. A ce compte, le
marronnage est puni variablement d’un maître à l’autre. Pour le Père du Tertre 54 :
« La justice ne prend connoissance de ces sortes de fautes [le marronnage], mais en laisse
le châtiment à la discrétion des maîtres. Il n’y a que la révolte qui est réprimée inexorablement
du dernier supplice. La juridiction publique se charge de régler et de punir les révoltes, les
empoisonnements en série et les soulèvements massifs »
Sur la durée, comme on le remarque, l’Administration coloniale et les colons seront
dépassés par les événements, qui culminent avec l’Affaire Lejeune 55 . L’Administration
coloniale s’empressera de sévir, car elle craint un débordement des esclaves vers la révolte. Elle

54

Le Père du Tertre, In Histoire générale des isles de S. Christophe, de la Guadeloupe, de la Martinique et autres
dans l’Amérique (1654).
55

« En 1778, le colon Nicolas Lejeune fait périr 4 nègres et 2 négresses en leur brûlant d’abord les pieds, puis les
jambes, puis les cuisses, et, au milieu de leurs souffrances atroces, termine ses tortures en achevant ses victimes par
l’étouffement avec un bâillon. Le fait étant reconnu exact, il faut poursuivre. Aussitôt les habitants du quartier
adressent une pétition en faveur de Lejeune et réclament pour les noirs qui ont témoigné 50 coups de fouet chacun
comme dénonciateurs. Le tribunal acquitte le colon ». (Manigat 2001: 77). Voir également, Fick (1990 : 37-38) et
Dubois (2004 : 56).
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ordonnera au ministre de la Marine française établie dans la colonie de porter des corrections
immédiates :
« Nous paroît-il important qu’elle déclare que le Sr. Nicolas Lejeune incapable de posséder
des nesgres à l’avenir et qu’elle vous ordonne de l’envoyer aussitôt en France s’il osoît reparoître
sur l’habitation de son père, ou mesme dans cette colonie. Il nous paroît qu’il soit utile que nous
donnions de la publicite à ces ordres, afin de contrebalancer une partie des maux qu’a pu causer
l’arrest qui a innocente Lejeune » (Mignot 157).
Un dernier élément, et pas des moindres à signaler, est celui des conditions de peuplement de
la colonie. Selon les articles 10, 11, 12 et 13 du Code noir, le maître fixe les conditions pour que
les esclaves contractent des unions. Celles-ci se font avec le consentement du maître. Malgré
cela, les familles serviles n’ont nulle envie de procréer, et les infanticides, les avortements sont
largement documentés (Bush 1990, Dorlin 2006) ; il s’avère que la volonté d’accroître la
population va l’emporter dans le métissage (Myriam Paris 2006). La formation d’une classe
d’individus au statut indifférencié ou ambigu voit le jour : le mulâtre; la législation doit s’en
accommoder (Article 9). La législation coloniale ne pouvait que s’adapter et y introduire de fait
les fissures favorables au processus de subjectivisation. L’article de Paris, qui présente la
situation à l’Île de Bourbon (La Réunion) au cours des 18ième et 19ième siècles, entend
souligner ce qui fut un fait colonial : la rareté de femmes blanches, (origine métropolitaine
exclusive) : il est fait mention qu’entre 1663 et 1715, seulement sept (7) femmes blanches,
françaises d’origine, vivaient dans l’île. Les conditions pour le métissage vont se heurter aux
contradictions politiques. Déjà une ambivalence ou une certaine duplicité est soupçonnée par la
double filiation du mulâtre. Celui-ci peut être solidaire soit de sa mère (noire), soit de son père

117

(blanc). Ceci étant, la menace ou le risque de pactiser avec l’ennemi planent sur les rapports
sociaux qui en découlent.
b) De l’individu marron
En fait, cette tentative de circonscrire les individus ou d’en dresser le portrait collectif,
tel que le veut le Code noir, à partir de l’Autre (le législateur, le colon, le maître) s’acharne à
faire ressortir les traits caractéristiques de l’Objet. L’Autre est contraint de rendre une image
[quasi] parfaite, à partir de sa perception, et aussi de la posture révélée de l’objet qu’il a luimême codifiée. Le risque existe toujours que cet objet devienne ou apparaisse davantage une
perception de l’Autre, plutôt que sa révélation propre. La représentation individuelle vient se
heurter aussi bien aux possibilités qu’à des contraintes d’énonciation, entre la totalité inscrite
dans les caractéristiques, les indicateurs du Code, et la spécificité individuelle, sujette aux
moments historiques. J’essaie d’en dégager deux possibilités d’avènement.
La première est d’ordre social et inductif. L’individu marron, comme concept
historiquement formé, constitue une catégorie qui doit inclure toutes les manifestations que cette
« matière » génère. Pourtant, le concept lui-même n’est point dissous dans cette multitude de
signes, mais bien concrétisé à partir d’elle. En théorie, toute configuration sociale donnée du
marronnage doit être liée à la totalité du processus historique dont il est indissociable. Par cette
analyse, les compétences sociales, ou comportements collectifs d’individus, les plus
représentatives du Marron seront aussi variées que les milieux dans lesquels elles s’exercent ou
s’exposent; et de manière plus critique, elles sont conséquemment appréciées. Le marronnage
devient une compétence sociale (Bechacq 2006)). On est bien en présence d’un processus
inductif. En fait, au lieu d’inférer un caractère universel propre au marron, il sied plutôt
d’observer les comportements collectifs individuels et d’en extraire les traits universels. Il ne
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s’agit pas d’observer chaque

individu l’un

après l’autre, mais de creuser, à partir des

caractéristiques observées d’un individu [singulier] les possibilités d’en trouver les abstractions.
Cette méthode inductive confère aux traits caractéristiques des propriétés intégrantes plutôt que
celles excluantes : « It shows only that the particular cannot be fully led back to the universal, the
one that can reveal the open truth of an assumed totality that is, in fact and to put it in Sartre’s
words, a permanent process of des-totalization and re-totalization ». (Eduardo Grüner 2008 :7)

La deuxième possibilité est d’ordre « identitaire » et déductif. Pendant longtemps et
aujourd’hui encore, les systèmes de catégorisation, combien utiles, ont soin d’identifier les gens
à partir de paramètres physiques, tel le vu, le connu, ce que l’on nomme les traits visibles, et
même caractéristiques, faute de ne pas pouvoir sonder le caché, le secret, et donc les traits
invisibles. Donc, le visible de la représentation (objective) l’emporte sur l’invisible de la
personnalité (subjective). Les prémisses étant que les construits sociaux ethniques/identitaires
qui semblent nous « caractériser », nous « labéliser » pour identitaires qu’ils sont, sont plutôt des
révélations et des marques, et à la limite, ils deviennent des masques. Le recouvrement d’une
posture strictement individualisée ou individualisante reste une gageure dans ce jeu de rôles
assignés par nos divers milieux sociaux. L’identité ne semble pas être donnée d’avance ni d’un
seul coup. De même que l’identité est un construit par rapport à l’Autre, elle se révèle être un
cheminement et un devenir, par rapport à Soi. Elle se mue en subjectivité, moi par rapport à
l’autre, moi par rapport au Je. Nous sommes tous placés, à un moment de la durée, dans la
représentation ; c’est ce que Judith Butler appelle la « performance. 56 » En effet, le Sujet-marron
n’est plus Un, mais une manifestation de plusieurs entités où les frontières s’estompent. Il
56

Le terme exprime fidèlement la notion de performance (acting out) dans celle de la représentation théâtrale du
sujet (agissant). J. Butler, Gender Trouble. New York 1995.
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« performe » et agit en fonction des codes sociaux, moraux, voire légaux. Cette analyse confirme
la notion du sujet multiple (réel, imaginaire et symbolique) ; elle va bien au-delà des paradoxes
et des contradictions de la tentation globalisante du sujet « catégoriel », fut-il noir, esclave ou
autre.

Lévi-Strauss, dans La pensée sauvage (1962) traite le processus d’individuation comme
une résultante de la classification des choses de la nature, qu’il s’agisse des animaux, des
plantes, ou des humains. Tous ces êtres vont subir une classification qui hérite des observations
empiriques itératives, d’une culture à une autre, d’une région à une autre. Il s’en suit une logique
structurale, et cette dernière fonde les traits caractéristiques transversaux, dits universels. De
cette logique rationnelle universelle émerge l’espèce, comme individu (opérateur totémique).
Inversement, cet objet totémique en arrive à représenter le groupe :
« Une société qui définit ses segments en fonction du haut et du bas, du ciel et de la terre,
du jour et de la nuit, peut englober dans la même structure d’opposition des manières d’être
sociales ou morales : conciliation et agression, paix et guerre, justice et police, bien et mal, ordre
et désordre, etc. de ce fait, elle ne se borne pas à contempler dans l’abstrait un système de
correspondances ; elle fournit un prétexte aux membres individuels de ces segments de se
singulariser par des conduites ; et parfois elle les y incite » (Eco : 205).
Ainsi, cet individu marron devient tributaire d’une totalité historique; tout changement
de comportement doit être expliqué et analysé à partir de ce contenu, pas en-deçà ni au-delà. A
partir de la structure, du rôle et des attitudes qui changent d’un milieu à un autre, d’une époque à
une autre (la montagne et les plaines, le champ et hors-champ ou lisière, avant et après la
révolution), le marron assume divers destins pari passu. Il développe divers comportements ou
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attributs. L’aboutissement du processus d’individuation implique qu’avec l’appartenance à une
communauté [de marrons], l’individu occupe une position distincte, et qu’une homologie existe
entre le système des individus au sein de la classe (idem : 206).

B- Sur les traces de marrons connus
Un signe n’est jamais univoque. Faisant face aux problèmes d’interprétation, les
scholastiques et les théologiens furent amenés à élaborer une théorie capable d’établir une
définition claire et nette au-delà de la pluri-vocalité des signes. En effet, d’un même signe, on
peut distinguer le sens littéral, le sens anagogique, le sens allégorique, et le sens moral.
L’essentiel est de fixer les règles de lecture que doit imposer le signe, c’est-à-dire, établir le lien
entre le signifié d’un terme et le concept qui lui correspond. C’est le fameux binôme :
intention/extension. Et, pour obvier les controverses philosophiques de la définition et les
questions relatives à l’ambiguïté, Umberto Eco (1988 : 248) reprend cette citation de Peirce 57, et
en souligne le caractère « pragmatique » :
« Ce qu’il nous faut, c’est une méthode pour clarifier le véritable sens de tout concept,
doctrine, proposition, mot ou de tout autre signe. L’objet d’un signe est une chose ; le sens en est
une autre. L’objet est la chose, ou l’occasion qui reste indéfinie, et à quoi le signe doit être
appliqué.»

57

Eco fait référence aux travaux de Charles S. Peirce in Collected Papers : 1931-1935. Harvard University Press,
1979
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Dans le cas du marronnage, la logique d’interprétation peircienne s’impose, car elle fait
appel à la notion d’interprétation pragmatique logique. La richesse dans la déclinaison
d’interprétation du « fait marron » conduit à une sémiose illimitée (Eco 1988): fugitif, sauvage,
rebelle, récalcitrant, insurgé… ; et de l’autre, le syntagme « partir marron », mène à la même
suite logique : dévier, détourner, subvertir, masquer. Les ambiguïtés, s’il y en a, sont à relever
dans la richesse de définition du signe; ce dernier devient un « interprétant ». De sèmes en
signes, il se développe une véritable organisation sémiotique. Dans la logique peircienne, le
signifié d’une représentation ne peut être qu’une représentation, et ceci à l’infini; d’où cette
déclinatoire observée dans le comportement du marron. Le processus sémiotique est inscrit dans
la chaîne de signifiés reconnus et déjà répertoriés. La position de Peirce (1931-1935) confirme la
thèse du marron, comme une entité tropo-centrée, plutôt que topo-centrée. En effet, toute la
panoplie des sèmes déployée conduit à une déclinaison sémiotique plutôt qu’à une assignation
binaire réductrice entre ville et mornes, ou plantation et forêts. L’interprétation du signe peut
aboutir à une action ou à un comportement. Ainsi, la sémiose dans sa déclinaison de signe en
signe, de représentation en représentation, finit par se résoudre en une habitude (Eco : 254). En
ce sens, le signe qui désigne l’individu devient l’individu lui-même « Le monde a-t-il une
intention » avertit Chamoiseau dans Le vieil homme esclave et le molosse. Par quoi l’acte de
marronner devient-il un fait individuel ? Comment comprendre cette trajectoire consumée dans
l’action et qui plonge l’individu en pleine sémiose, pour la survie ? Les figures historiques qui
suivent, Makandal, pour la période prérévolutionnaire (1758), Boukman et Cécile Fatiman, pour
la période révolutionnaire (1791) et Goman, pour la période postrévolutionnaire (1820) aident à
éclairer davantage la notion du signe (interprétants) qui est extérieur au marron, comme celle
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d’une seule et même chose. Singulier et spécifique, chaque interprétant entraîne les variations
sémantiques du terme vers l’analyse sémiotique :
« These « rebels », « brigands », and « insurgents » were unlike the local armed
bands of colonial maroons only in the sense that they no longer formed a clandestine, selfdefensive movement to escape their enslavement, but, rather, were now an active part of a
process to destroy slavery that required political objectives and strategy on their part » (Fick
1990: 242).
L’analyse de Carolyn Fick évoque les événements qui précèdent le grand soulèvement à
Saint-Domingue. Elle associe les vocables, rebelle, brigand et insurgé, comme faisant partie d’un
tout irréductible : le marron. Dans son analyse, le marron n’est plus invisible ou incognito ; il fait
irruption sur la scène et donne l’assaut au combat. Il émerge comme sujet historique.
1) Makandal
Élevé sur la grande habitation de Le Normand de Mezy, dans la région de Limbé, dans le
nord de Saint-Domingue, Makandal est connu -et la postérité n’aura retenu que cela- pour ses
qualités de guérisseur avisé, utilisant les propriétés des feuilles et des racines locales. Il maîtrise
leurs vertus comme leurs effets pervers. Il découvre très tôt l’usage qu’il peut en tirer pour servir
« sa cause ». Mais, il est, avant toute chose, un marron en lisière, et donc plus dangereux, et il se
positionne comme chef de file pour organiser la résistance sur la plantation. Esclave marron, il a
déjà eu un membre tranché- il est manchot- mais il a déjà empoisonné bon nombre d’animaux,
d’hommes et de femmes ; il constitue une menace pour la survie du système, car il est investi
dans une entreprise de sape. Il vise les bases de la reproduction socioéconomique. (Fick 1990 :
66-68, Dubois 2004: 55-56). Lorsqu’il est dénoncé, il sera traqué, puis condamné à la peine
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capitale. Son bûcher est offert à la « jouissance publique », pour servir d’exemple. C’est dans un
contexte de bouleversement historique, politique et sociologique, qu’émerge cette figure tant
centrale qu’énigmatique du monde plantationnaire, le sorcier Makandal, de la tribu Mandingue.
Son plan initial est de tenter un chambardement radical, de manière prématurée, selon certains
historiens et chercheurs comme Mentor (1979), Fick (1990), et Ardouin (2005). L’année 1758
marque l’apothéose du mouvement de résistance des esclaves grâce à l’utilisation du poison,
facilitée par le marronnage et le renforcement des pratiques vodou.
Cette histoire part d’un mythe, plutôt que d’un récit « véridique ». C’est le héros, plutôt
que le marron qui est resté dans la mémoire collective et populaire. Alors que l’histoire officielle
lui consacre très peu de place, Makandal, l’empoisonneur a longtemps hanté l’esprit des colons
et tenu en haleine les pouvoirs coloniaux. Alejo Carpentier (1980) qui est le premier romancier à
lui « prêter » voix, dans Le royaume de ce monde, organise la trame du récit autour d’un
personnage inconnu, l’esclave Ti-Noël. Le centre de gravité de la narration n’est point le
pouvoir, mais les valeurs humanistes et leur corollaire, la liberté de vivre en toute autonomie et
en toute indépendance, dans la dignité. Carpentier décrit l’atmosphère magique et funeste qui
accompagne le « mythe historique » qu’est devenu Makandal :
« Très loin, on avait entendu le son de trompe d'un buccin. L'étrange était qu'à présent, au
lent mugissement de cette conque en répondaient d'autres dans les montagnes et les forêts. Puis
d'autres au ras du sol, vers la mer, en direction des fermes de Milot. On eût dit que tous les
coquillages de la côte, tous les lambis indiens, tous les murex qui servaient à retenir les portes,
toutes les conques qui gisaient solitaires et pétrifiées sur le sommet des mornes, s'étaient mis à
chanter en chœur. Soudain, un autre buccin éleva la voix dans la case principale de l'habitation.

124

D'autres, plus flûtés, répondirent de l'indigoterie, du séchoir à tabac, de l'étable. M. Lenormand
de Mézy, alarmé, se cacha derrière un massif de bougainvillées ». (70-71)
Carpentier déconstruit l’Histoire et n’hésite pas à faire chevaucher des périodes. Il dresse
un tableau peu flatteur du roi Henry Christophe, véritable tyran dans le royaume du Nord, auquel
il donne un rôle central. Dans Le royaume de ce monde, Carpentier préfère adopter le point de
vue des esclaves noirs que celui de leurs bourreaux; il multiplie les personnages, mais Makandal
domine la parole. C’est un aspect important qui suggère son pouvoir sur les autres esclaves. En
introduisant le doute sur la qualité des faits en question,

Carpentier nie l'opposition

philosophique entre vérité et illusion, il engage plutôt, dans un rapport critique, la valeur de
vérité dont la métaphysique s'attache à dissimuler toute filiation métaphorique. Sortant de la
fausse dichotomie entre mythique et dialectique, à la manière platonicienne, ce réalisme
merveilleux tente de recouvrer les thèmes-clé de la pensée husserlienne, à savoir, la place
première, laissée aux sensations, dont chacune est inscrite dans une matérialité incontournable :
les viols, les mutilations, les sons langoureux des lambis, l’écho des mornes, la plaine
luxuriante… Carpentier confirme ce que Paul Ricœur identifie dans Temps et récit, comme deux
éléments majeurs dans la narration: la fiction et sa portée poétique dans l’histoire. Ricœur pointe
les limites perméables ou tangentielles entre les deux; là où commence le récit historique, finit la
fiction et vice-versa. Les termes de l’échange entre les deux genres se recouvrent par la formule
poétique.
La fiction s’empare d’un rituel connu, celui de l’appel au lambi du rassemblement. Il y a
recouvrement de l’histoire et de la tradition, de la religion et de la matérialité de l’être, de la
fiction et de la réalité. Pour Carlos Célius (2006), dans un article « Face au passé/Confronting
the Past », Makandal n’est pas considéré comme un pilier du nationalisme héroïque, car cette
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illustre figure du marronnage n’est pas particulièrement glorifiée dans la mémoire officielle. Si le
souvenir du marron coexiste avec celle de l’esclave dans la société haïtienne, les travaux menés
par Franck Degoul 58 en repèrent la trame « claire et manifeste » de par sa filiation historicomythique avec la figure du zombi. Degoul déploie son argumentation en confrontant le matériel
ethnographique qu’il a recueilli à des études historiques et aussi à l’édit de 1685 (le Code noir).
Franklin Midy (2006) lui, entretient l’idée d’un imaginaire de pays «afro-créole » indépendant
qui se serait formé dans la colonie de Saint-Domingue dès le milieu du XVIIIe siècle autour de
Makandal. En fait, Makandal « volatilisé » ou parti en fumée est assimilé à un « esprit ». Une
opération onomastique ou néo-onomastique a lieu et le terme devient un substantif; c’est bien le
serviteur des loas 59, cet illuminé, détenteur de pouvoirs mystiques. Il devient un « diable », un
véritable Lucifer. « La seconde mort» de l’individu zombifié, ainsi que toute la condition
servile est

rendue présente dans un espace de la mémoire collective sans qu’elle ne soit

explicitée ou verbalisée. On aurait alors affaire à une proto-mémoire immatérialisée, sans
corporéité littérale, mais injectée et incorporée figurativement dans le corps de l’imaginaire
collectif, espace refuge de cette souvenance. La position de Degoul n’est pas trop éloignée de
celle de Carpentier, dans la mesure où le Héros « volatilisé » passe pour être d’un côté le
démiurge vainqueur du blanc; il n’est pas pris dans les flammes, mais se transforme; de l’autre,
c’est le malfaiteur, le diable 60 personnifié, en ce qui concerne les colons. Il y a bien une double
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Les travaux de Franck Degoul sont consignés dans sa thèse de doctorat, «Dos à la vie, dos à la mort: Une
exploration ethnographique des figures de la servitude dans l’imaginaire haïtien de la zombification». Université
Laval, Montréal (2006). Cité dans l’article de Célius.
59

60

Le loa est une divinité du panthéon vodou.

Dans le créole haïtien, un makanda est un esprit malfaiteur ; dans ce contexte il est synonyme de loup-garou. La
mémoire collective haïtienne tend à conserver cette connotation. Paradoxalement, cet esprit malfaiteur est aussi
protecteur, comme on l’observe dans le roman de Chauvet, La danse sur le volcan. Mais également, le terme
makandal existe, il est un garde-corps (Dayan 1995 : 252). On est en face d’un même sème avec deux sens distincts
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affectation du terme, non opposable, car elle répond à la double fonction du personnage. Il ne
faut point y voir un dédoublement schizophrénique, mais plutôt un positionnement spatiotemporel dual. Le Makandal de la plantation, empoisonneur, est celui qui utilise les mêmes
ingrédients, dans des proportions différentes pour guérir ou détruire. L’utilisation à la fois
multiforme et variée des recettes dont il dispose lui confère cette pluri-potentialité.

2) Boukman
Comme Makandal, Boukman est issu de la tribu des Mandingues (Gerson Alexis 1970).
Aussi lui attribue-t-on les mêmes pouvoirs dans la manipulation des plantes et dans l’exercice
des rituels du vodou (Dayan 1995: 47, 70; P. de Lacroix 1995: 461). Il n’y a aucun doute qu’à la
fin du règne de Makandal, Boukman a pu continuer sur ses tracées. Les activités de résistance
se poursuivent et Boukman, capitalisant sur les pratiques de marronnage, plus particulièrement le
petit marronnage, se prend à organiser les bandes à l’intérieur comme à l’extérieur de la
plantation. Son rôle, comme célébrant principal à la cérémonie du Bois-Caïman est largement
documenté. Fick, dans The Making of Haiti (1990), consacre un appendice à la cérémonie en
question (260-266). La nouvelle donne exige des objectifs politiques clairs et des stratégies
appropriées. Des réunions clandestines ont lieu régulièrement. Les actions se concentrent dans la
région du Nord, où se trouvent réunies plus d’une centaine de riches plantations. Les
« rebelles » deviennent actifs dans ce processus de libération, car les rencontres ont lieu entre les
chefs de bandes. Au-delà des divergences et des nuances d’auteurs, le lieu fixé, pour la
et opposés : malfaiteur et protecteur. Comme objet, il est protecteur pour Soi, vis-à-vis de l’Autre. Comme sujet, il a
la même fonction ambivalente et antinomique. L’ajout du l, à la fin n’imprime rien quant à la désinence et à la
signification du terme. Elle dépend du parler local ou régional.
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cérémonie de ralliement est le Morne-Rouge, repère privilégié de Boukman. Le signal pour la
guerre de libération devant conduire à l’indépendance est donné dans la nuit du 14 au 15 août
1791, au cours d’un serment. Le soulèvement général des esclaves a lieu neuf (9) jours après,
soit le 22 août 1791. L’épitaphe: Boukman, chef des révoltés sera accrochée au mât qui reçoit sa
tête tranchée et exposée au public. Pour Carolyn Fick, l’initiative de Boukman

était

matériellement impossible avant 1789, d’où le caractère prématuré concédé aux efforts de
Makandal.

3) Cécile Fatiman
Les femmes ne figurent pas souvent comme protagonistes dans les récits historiques,
sauf quand elles recouvrent des souvenirs mythiques ou légendaires 61. Laurence Clerfeuille
(2010) dans sa thèse, Révoltes sans témoin : la tracée du marronnage dans la littérature
haïtienne, évoque à juste titre leur résistance durant la période esclavagiste comme une tâche
ingrate et invisible. Elle s’appuie sur le roman de Evelyne Trouillot (2003), Rosalie, l’infâme,
qui choisit de retracer le chemin des marrons à travers une femme, nommée Lisette. L’image
mythique de la résistance-martyre y est dressée. Marie-Ange Payet (2009) 62 en ramenant à la
mémoire [silencieuse] des noms mythiques, comme des noms réels de marronnes illustres qui ont
participé activement au processus, leur rend justice et les met au rang d’actrices de l’histoire au
même titre que leurs congénères mâles. Dans les recherches sur la maternité, celles liées en
61

Il faut toutefois noter que dans les travaux de Fouchard (1972: 356), l’impact du marronnage des femmes
(négresses) est largement documenté. La variable sexe a son incidence dans l’analyse qu’il offre du phénomène dans
la colonie (Fouchard 1972: 222-227).
62

Marie-Ange Payet « Les femmes dans le marronnage à l’île de Bourbon ». Thèse de doctorat. Graduate CenterCUNY, New York 2009.
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particulier à la reproduction et l’esclavage sont déterminantes pour Arlette Gauthier (Les Sœurs
de solitude, 1985). Son travail projette la « question du genre » au cœur de la traite
transatlantique et au-delà. En ce qui concerne le marronnage, on ne peut nier que les femmes à
l’époque ont contribué à la fourniture de la main-d’œuvre servile. En donnant la mort à son
fœtus ou à son nouveau-né, en stérilisant sa matrice, la femme esclave dépossède ainsi le maître
d’une nouvelle progéniture esclave. Sa force de reproduction devient son arme pour résister
(Barbara Bush 1990). Par cette forme spécifique, la femme esclave devient marronne pour
contrer la domination coloniale. Elle entre en délit secret, non-avoué et non-avouable. La femme
esclave avorte et fait avorter. Elle dérange l’ordre naturel et l’ordre colonial. Ce fut le combat
auquel se livraient de nombreuses femmes, dans les plantations et les habitations, rôle sur lequel
des historiennes et historiens tentent de combler les silences.
A la cérémonie du Bois-Caïman, Boukman, l’officiant, est assisté d’une mambo ou
prêtresse de la religion vodou. Son nom est Cécile Fatiman. L’histoire officielle la décrit comme
une mulâtresse, fille d’une négresse et d’un marin corse. Son rôle principal est de faciliter le
serment des révoltés, scellé dans le sang. Comme Fick le rapporte, Bois-Caïman fut une affaire
vodou et un pacte du sang (93-94, 265). Le sang distribué à tout un chacun avait pour objectif
d’obtenir allégeance et discrétion de la part des participants. Le sceau du sang fut le symbole du
sceau du secret. Fatiman, en présidant à cet acte, en qualité de mambo, contribue directement au
succès de l’opération. Le vodou comme arme politique et relais idéologique en sort consolidé.
Au fil de la mémoire, Cécile Fatiman est devenue la figure féminine unique et emblématique de
la cérémonie du Bois-Caïman. Etienne Charlier va jusqu’à lui prêter le rôle d’officiant principal
à ce rassemblement historique :
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« Dans la nuit du 14 août, l’un des futurs chefs de la révolte, Bouckman avait réuni des
conjurés au Bois-Caïman, un endroit écarté, loin des regards indiscrets, et là, au cours d’une
imposante cérémonie vodouesque que présidait une vieille prêtresse africaine, avait dénoncé le
Dieu des Blancs et mis la liberté de ses frères d’infortune sous la protection du Dieu des
Africains » (Charlier : 83-84)
La note (7) aux pages 102 et 103, longue de 28 lignes, identifie cette vieille prêtresse au
nom de Cécile Fatiman, femme de Louis Pierrot, par la suite. Pierrot fut président d’Haïti (avril
1845-mars 1846). Cécile Fatiman finit ses jours, au Cap, jusqu'à l’âge de 112 ans, en pleine
possession de ses moyens.
4) Goman
L’historien haïtien Michel Hector (2009 : 97, 103-104) mentionne un nombre important
de marrons qui vivaient en bandes dispersées dans la partie sud d’Haïti; ces dernières ont existé,
bien sûr. Avant l’indépendance. Elles ont survécu à la guerre de libération, du fait que la majeure
partie des grandes batailles décisives livrées par les troupes indigènes se sont concentrées dans
les régions du Nord et de l’Ouest. Ces bandes de marrons, dispersées dans la presqu’ile sud, ont
pu donc garder un certain degré d’autonomie. Les événements postérieurs à l’assassinat de
Dessalines en octobre 1806, deux ans après l’indépendance d’Haïti, vont favoriser l’émergence
de ces troupes et leur participation dans les guerres de succession des « chefs-généraux ». Ainsi,
l’on assiste à l’éclatement du territoire haïtien, d’abord en deux Etats ennemis : le royaume du
Nord, avec Henry Christophe aux commandes et la république de l’Ouest, avec Pétion comme
chef. Puis, la république elle-même sera scindée en deux ; une faction de généraux menée par le
général Rigaud proclame la république du Sud en 1810. Goman, l’un des alliés de Rigaud,
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alimente la controverse et consomme la scission de cette partie du territoire et il établit une
société marronne indépendante dans la partie nord de la presqu’ile Sud. La république de la
Grand’Anse est créée. « Ce rebelle né » est décrit comme un individu d’une taille énorme ; il est
un personnage singulier, au comportement contestataire qui entretient des liens avec plusieurs
femmes. Il se signale comme chef rebelle dès 1791 lors de la rébellion de Port-Salut dans le Sud,
et en 1792, il fait partie du régiment à la tête de la révolte des Platons, toujours dans le Sud, aux
côtés de Benech et Régnier entres autres. (Claude Moïse 2004 : 169).
Entre 1806 et 1810, le nouvel Etat se divise en quatre fractions. Goman tient tête au
pouvoir siégeant à Port-au-Prince, dans l’ouest, pendant treize ans (1806-1819). A la mort de
Pétion, le président-général Boyer (1818-1843) refuse de traiter avec Goman, qu’il qualifie de
marron, et non d’opposant. Sa position est catégorique et radicale, car selon lui, la méthode de
Goman est inacceptable et elle ne peut constituer une forme d’organisation politique. Boyer
finira par pacifier le pays et l’ile entière. La rébellion de Goman trouve sa justification par la
mise au rencart d’une partie importante d’anciens esclaves, anciens soldats de l’armée indigène,
exclus de la communauté nationale. A la création du nouvel Etat au premier janvier 1804, seuls
les généraux et leurs alliés accèdent au partage des terres. Goman exige la cession de terres, sur
lesquelles il impose le travail forcé, mais collectif. Il s’oppose au système de propriété
individuelle. La méthode de Goman s’apparente à celle des marrons de la Jamaïque, sauf que, en
l’absence d’un régime colonial proprement dit, il fait face aux contradictions soulevées par la
construction du nouvel Etat. Jean-Baptiste Duperier, dit Goman, est finalement vaincu par Boyer.
Sa traque a duré plus d’un an, entre février 1819 et septembre 1820. Plus loin, l’histoire se répète
lors de la grande rébellion paysanne de Jean-Jacques Acaau en 1844, dans les mêmes termes,
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avec la même revendication: la cession de terres cultivables. Défait, lui aussi, Acaau finit ses
jours sur les terres qu’occupait Goman.
La trêve qu’ont connue les Ndjunka et les Bushinenge au Suriname, les Accompong à la
Jamaïque n’est pas applicable ici. L’intolérance envers les marrons est décrétée ouvertement
dans le nouvel Etat (Haïti). La cohabitation marronnage-Etat est inconcevable pour Boyer, et
toute position séparatiste ou autonomiste s’apparente à la sédition pure et simple. Il est évident
que les méthodes et stratégies marronnes ne conviennent plus aux nouvelles donnes socioéconomiques et politiques. Le marronnage se mue en rébellion ouverte et déclarée. Et avec la
disparition de la colonie, le masque est levé. En fait, de 1867 jusqu'à 1929, on compte en Haïti
plusieurs bandes de « marrons »; ce sont des rebelles qui s’opposent au pouvoir central et
hégémonique de Port-au-Prince. On notera d’abord les Piquets (1844-1846) dans le Sud, sans
chef de file véritable, puis les Cacos (1915-1919) dans le Nord, menés par Charlemagne Péralte.
Piquets et Cacos sont pilleurs à l’occasion pour se ravitailler, à la manière des marrons de la
plantation coloniale. Ils sont soldats au service d’une « cause », soit qu’ils réclament la terre dans
le cas des Piquets, soit qu’ils luttent contre le travail forcé, appelé corvée, et pour la
désoccupation du territoire, c’est le cas des Cacos. Ces derniers sont intrépides et l’on parle de
«terreur caco » (Manigat 1991). Dans l’espace de 125 ans, soit de 1804 à 1929, les anciens
esclaves et marrons, devenus «libres », passent près des deux-tiers de leur existence à se battre
dans une série de guerres civiles pour réclamer leurs droits, en particulier celui de participer à la
vie économique de la nouvelle nation. Devenus résistants au nouvel ordre étatique, ces
« nouveaux rebelles » combattent l’exclusion par la marginalisation en fondant de nouvelles
bandes autonomistes. Le changement de paradigme n’est qu’apparent, car l’opposition s’exprime
contre un système, auquel ils voudraient s’intégrer et non pas s’opposer. Cependant les mêmes
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méthodes semblent conduire aux mêmes résultats, et la stratégie de casse et de saccage ne fait
que saper les bases d’une économie fragile 63. Cependant, pour le camp adverse, ces rebelles
demeurent des bandits, des parias. Le problème demeure entier, à la fois transversal (temps) et
spécifique (durée) ; et le concept de résistance renvoie à deux repères fondamentaux : la marge et
l’hégémonie. Jean Casimir (2000 : 10), dans un article, « La suppression de la culture africaine
dans l’histoire d’Haïti », définit la spécificité et la particularité de cette praxis :

« Les bossales et les Africains sont des immigrants qui détruisent les structures d’accueil
préparées pour les recevoir et fondent une société (rurale) à eux. Ils échouent cependant dans
leurs efforts pour saisir les rennes de l’Etat. Ceci arrive à presque tous les immigrants. Ils
débarquent comme force de travail pure, sans aucun droit face à un capital. Ils n’ont qu’une
alternative : le marronnage qu’ils utilisent avec un certain succès.»
Et pour expliquer l’attitude des insurgés qui forment les bandes insoumises autour de
Goman, Carolyn Fick (1990 : 227) offre cette affirmation :
« If marronage was no longer exactly as it was in the days of slavery and, rather, took the
form of armed insurrection and insurgency, it is perhaps that the revolution itself, and now the
annhilative nature of the war against the French, had imposed a set of political and military
realities in which marronage, or desertion, or flight, necessarily turned into active revolutionary
force ».
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Dès 1825, Haïti entre dans un cycle de production non rentable, dont la finalité immédiate et unique est le
paiement de la dette de l’indépendance exigée par Charles X. Les exploitations caféières ont remplacé l’industrie
sucrière, et les exportations commerciales subissent un embargo imposé par les puissances esclavagistes de l’époque
(États-Unis d’Amérique, par exemple). Voir Gusti-Klara Gaillard (1989).
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Makandal est brûlé vif, son corps réduit en cendres, volatilisé ; Boukman est vaincu, sa
tête exposée ; Goman est vaincu par les troupes de Boyer. Le sort d’Acaau et de Péralte n’est pas
différent ; le premier se suicide et le second subit le supplice de la torture, son corps est exposé
par les Marines américains. La sémiotique du marronnage s’amplifie dans le continuum des
révoltes et des situations de résistance. Le marron est le rebelle: empoisonneur, rassembleur,
séparatiste, insurgé-réformiste, nationaliste. Quatre individualités se dégagent de l’histoire: dans
et en-dehors de la plantation coloniale (Makandal), dans la colonie (Boukman et Cécile
Fatiman), et dans le nouvel État (Goman). Ce qui constitue le caractère transversal du marron et
aussi sa spécificité, c’est la propension à se démarquer du lieu qui l’opprime, à s’en extraire. La
césure du lieu est essentielle. La cohabitation ne semble pas faire partie de sa compétence. Toute
issue possible doit être envisagée dans le sens d’un retrait des lieux, c’est l’esquive pour obvier
toute confrontation avec l’Autre. Il a recours à tout un arsenal de guerre qui lui est disponible
pour la période : le poison, le vodou, l’avortement, les infanticides et le marronnage. Le véritable
enjeu pour lui, c’est l’inversion de toutes les valeurs, c’est l’opposition aux interdits. A ce
compte, il est acte de la volonté de puissance.
Depuis les travaux de Fouchard (1972) et de Thompson (2005) en particulier, on a pu
sortir de l’anonymat une liste non exhaustive de noms de chefs marrons. Et l’Innommable, le
Vieil homme, Un certain, Une nommée, Un tel…deviennent sujets à part entière de l’histoire et
de leur destin. Ce sont, en ordre chronologique: Cacique Henri (1522), Padre Jean (1679), Colas
(1730), Plymouth (1734), Polydor (1747), puis Noël, Télémaque, Canga, Isaac et Candide
(1775), ensuite Santiague (1785), enfin Yaya (1787). Plus loin, pendant la révolte organisée
(1791-1793), on compte parmi les innombrables chefs rebelles : Hyacinthe, Halaou, Caïman,
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Dieudonné Lafortune, Pompée, Romaine la Prophétesse, Laplume. En 1783, M. Curet,
chirurgien de la ville du Cap, dénonce une négresse partie marronne pour la centième fois.

C- Les points de rupture
a) approche sémantico-littéraire diachronique
Le marron est littéralement un fugitif, un absent. Les variations lexicales et
sémantiques observées ne font que confirmer cet état de fait. Pour les historiens comme Madiou
et Dorsainvil, les vocables tels que « insurgé » et « rebelle » traduisent au mieux l’idée des
esclaves qui osent braver l’ordre colonial. Pour la même période, d’autres historiens, notamment
Brutus, Fouchard et Manigat qualifient de marrons les individus qui, fuyant les plantations,
s’érigent en combattants et manifestent l’intention de rompre avec l’esclavage. Donc, dans le
cours de l’histoire déjà, il y a lieu de noter deux attributs affectés au même sème. Les
connotations s’en suivent. Lorsqu’ils sont clairement indexés comme fugitifs, les marrons sont
aussi identifiés comme insurgés ou rebelles. Il faudra chercher les explications sur les choix des
termes, à partir du traitement donné par l’historiographie de référence. Le traitement de la
période esclavagiste, de la situation coloniale à Saint-Domingue, et par extension, celui du
marronnage, ne suscite pas beaucoup d’intérêt chez les historiens haïtiens en général. A part les
travaux déjà cités de Fouchard et de Manigat, on peut noter un nombre assez faible d’ouvrages
de facture exégète ou herméneutique sur la révolution haïtienne. Dans le cas des figures
historiques que je signale précédemment, pour illustrer le processus d’individuation du
marronnage, il a été constaté la faible documentation du point de vue biographique sur ces
protagonistes. A titre d’exemple, je tiens à signaler que dans de nombreux textes classiques
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haïtiens, même les plus récents, il persiste des omissions injustifiables notamment sur les cas de
Makandal, de Boukman, et de Goman. Ceci, c’est sans compter le grand silence sur la
contribution des femmes, comme Cécile Fatiman, Toya, Zabeth et bien d’autres figures
féminines. Un bref survol des documents historiques récents consultés contribuera à éclairer mon
propos. Il s’agit, en tout premier lieu du Dictionnaire historique de la révolution haïtienne
(1789-1804), Collection du Bicentenaire 2004, publié par CIDHICA, sous la direction de Claude
Moïse. Je note dans la liste des entrées le terme, « Bois-Caïman » (p. 58) qui figure entre
« Blanchelande » et « Boisrond-Tonnerre. » Boukman est pourtant absent. Aucune explication
méthodologique ne peut soutenir cette omission. L’entrée d’un lieu, entre deux personnages me
semble être indicatrice d’un souci de rappeler à la mémoire collective tous les hauts-faits, les
hauts-lieux, comme les personnes qui ont marqué l’histoire de la révolution. Comment
comprendre le silence sur un personnage comme Boukman, tout en signalant le haut-lieu dont il
est le protagoniste fondamental ? Makandal, plus loin, est tout aussi absent. L’ouvrage retient,
par contre, le nom de Goman. Dans La révolution de Haïti de Pamphile de Lacroix, ouvrage de
525 pages, publié aux éditions Karthala en 1995, l’auteur soustrait dans son index biographique
le nom de Makandal, mais il conserve ceux de Boukman (p. 461) et de Goman (p. 478). Le
quasi-silence observé chez Madiou et Dorsainvil sur une période aussi cruciale dans le devenir
de la nation haïtienne sur des protagonistes comme Makandal et Boukman a déjà été enregistré
au chapitre I de cette étude 64. Toutefois, chez les autres chercheurs consultés, tels que : Fick
(1990), Dayan (1995), Geggus (2002), Dubois (2004), la bibliographie relative à la période à
l’étude est richement diversifiée ; elle fait état de documents d’archives, de textes imprimés de
64

Il est intéressant de constater que les nouvelles éditions de manuels scolaires du primaire, en histoire, tentent de
remédier à ces lacunes. Notamment, les manuels de la série: «Histoire de mon pays, Haïti », par Rémy Zamor et
Geneviève B. Auguste, Éditions H. Deschamps, 1995. La leçon 9, du volume 2, destiné à la 4ième année
fondamentale est consacrée à l’étude des marrons.
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l’époque coloniale, d’ouvrages d’auteurs contemporains à la période en question, et également
d’études critiques récentes. Carolyn Fick mentionne dans sa documentation un extrait du
Mercure de France, paru le 15 septembre 1787, comme support à sa recherche sur Makandal. Le
texte est intitulé, « Makandal, histoire véritable ». Il faut convenir avec M.-R. Trouillot que le
silence imposé à la seule révolte victorieuse d’esclaves ne pouvait s’amplifier que grâce à la
coalition bien orchestrée de complices tant nationaux qu’internationaux. La rivalité des généraux
haïtiens, avant et après la révolution continue; elle occulte les véritables défis dont la nouvelle
nation hérite. Les historiens haïtiens en particulier suivent la pente des rivalités de clan et ce
faisant servent dans la polémique des Bossales contre les Créoles. Deux théories menant à la
guerre de l’indépendance émergent, et traversent la ligne de front des généraux de l’armée
indigène. Cette controverse est documentée dans les travaux de Duvalier et Denis (1946),
Charlier (1954), Brutus (1969), Barthélémy (1997), Casimir (2001), Manigat (2001) et Geggus
(2002). Elle a longtemps gardé de manière interchangeable, d’un côté, l’utilisation des termes
bossales/marrons/noirs, et de l’autre, celle des termes créoles/assimilés/affranchis ou mulâtres.
J’en établirai les fondements, à partir de l’étude de Jean Casimir dans son ouvrage, La culture
opprimée (2001) 65.
La caractéristique du terme « marron » suite à l’assignation syntagmatique « partir
marron » semble s’être établie vers août 1791 et ceci, jusqu’en novembre 1803. Là où l’histoire
et la sociologie se rejoignent, elles

font des esclaves de purs révoltés, abandonnant les

plantations, et saccageant l’économie saint-domingoise. C’est l’irruption des marrons de la
liberté. L’école historique haïtienne qui hérite des travaux de Fouchard consacre le terme en
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Le texte original est en espagnol sous le titre La cultura oprimada, publié en 1981 au Mexique aux éditions
Editorial Nuevo Imagen. Pour mon travail, j’utilise la version française parue à Port-au-Prince en 2001.
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insistant sur deux faits essentiels : a)

les combattants doivent rompre avec le système

d’exploitation esclavagiste, donc fuir et s’en dissocier ; b) les combattants doivent en finir avec
cet ordre économique basé sur l’exploitation servile. C’est la consécration des marrons comme
ferment à la lutte de libération, et il devient difficile de ne pas associer le terme à la nouvelle
identité nationale. Les marrons entrent à découvert sur la scène historique. Ils ne se cachent plus.
Du Marron inconnu, la nation haïtienne aura attendu presque 200 ans, pour voir s’ériger une
statue emblématique sculptée en sa mémoire, en 1972. Elle est l’œuvre de l’architecte haïtien
Albert Mangones. L’assimilation du terme marron à celui de libérateur est instituée, et une
nouvelle permutation des termes est consacrée.
La littérature haïtienne - de même que l’historiographie- toute engagée qu’elle fut dès
le début, n’entretient pas beaucoup ce fait historique qu’est le marronnage (Pompilus et Raphaël
1961 ; H. Trouillot 1962). Toute la première moitié du XIXème siècle haïtien, époque qualifiée à
juste titre de patriotique, par la ferveur des textes à recouvrer les hauts faits d’armes, que ce soit
avec Ardouin, Coicou, ou Durand

66

, toute cette période verse dans le lyrisme romantique

français. L’ethnologue haïtien Jean Price-Mars dès 1959, l’illustre de cette manière :

« Cette littérature dite engagée ou de combat, aux origines est restée l’expression de
l’état d’âme d’un peuple constamment aux prises avec les péripéties d’une lutte sournoise ou
ouverte pour intégrer les droits humains dans les normes de la vie publique… Jadis nos poètes
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Oswald Durand, Masillon Coicou et Coriolan Ardouin sont connus pour être les chantres de la poésie patriotique,
selon le Manuel illustré d’histoire de la littérature haïtienne, P. Pompilus et R. Berrou (dir.). Port-au-Prince : FIC et
Deschamps, 1961.
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ont chanté, exalté, magnifié l’héroïsme des preux qui ont converti le troupeau d’esclaves dont
nous descendons en une nation. » (1959, 2012 67 : 13)
Plus loin, Price-Mars atteste que :
« Notre production littéraire, à l’origine, s’est efforcée de plaire consciemment ou
inconsciemment à une clientèle restreinte, celle qui pouvait la goûter et la comprendre… Il
s’ensuivit que tous les avatars des écoles littéraires de France : le classicisme, le néo-classicisme,
le romantisme et autres écoles ont eu leur répercussion dans la production littéraire haïtienne.
Nos poètes, nos romanciers, nos critiques s’appliquèrent à imiter les modèles français avec plus
ou moins de bonheur. » (90-91)
La première citation de Price-Mars offre trois observations majeures. La première
exprime la situation des gens de lettres de jadis, et de son époque également, engagés dans un
corps-à-corps avec l’État pour accéder aux droits fondamentaux. La bataille initiée pour la liberté
et l’indépendance n’a pas résolu tous les problèmes, encore moins ceux liés à la dignité humaine,
à l’accès aux services de base. La deuxième porte à voir les gens de lettres comme porteétendard d’un combat permanent, frontal parfois, ouvert donc, mais souvent voilé : le
« marronnage intellectuel » voit le jour. La dernière remarque, c’est l’exaltation que privilégient
les poètes et les hagiographes de l’époque pour magnifier les chefs de file. La masse d’esclaves, le moteur de la lutte de libération, et par association les marrons, devient « le troupeau
d’esclaves». Ainsi vers la fin du XIXème siècle haïtien, les grenadiers de l’armée indigène sont
transformés en témoins passifs ! Il leur est enlevé toute initiative. Individuellement ou
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Le texte de Price-Mars, Le bilan des études ethnologiques en Haïti et le cycle du nègre, est réédité par les
Imprimeries Fardin, à Port-au-Prince en 2012.
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collectivement, le délit de fuite ne court plus aucun risque, ne signifie plus le refus, ne porte plus
le sceau de la rupture. Transformés en « troupeau », il leur est donc refusé toute intention, toute
action propre. Comment comprendre ce revirement et cette assignation antithétique ?
Pour les sociocritiques haïtiens, notamment Jean Casimir (2001), le terme marron vient
s’opposer à créole. Casimir examine le prototype du bossale, comme celui de l’habitant des
mornes du lexique de Paul Moral. Casimir offre une explication sociologique de la progression
du terme dans La culture opprimée (2001). Asservis, les Bossales gagnent à être créolisés, à
s’adapter ou à faire semblant d’être créolisés, ce qui revient au même (Casimir : 208). Ceci
explique l’évolution anthropo-centrée offerte également par Barthélémy (1997) et Célius (1997).
Et l’on admet alors que les Bossales, non assimilés à la culture ou carrément réfractaires, forment
les bandes de marrons; ils sont plus susceptibles de contrer le colon. Le faire-semblant du
Bossale s’oppose à l’assimilation nette du Créole; ce faisant, le Bossale réaffirme son refus
d’intégration et renforce sa marginalisation. Ces deux trajectoires, bossale et créole, donneront
naissance à une culture pour le moins ambigüe. En effet, les enjeux pour les Anciens libres
(Affranchis ou Créoles) et les nouveaux libres (Bossales) ne sont pas les mêmes, car les intérêts
divergent. Les antagonismes de classe surgissent et confirment le cheminement lent des
nouveaux libres dans l’accession aux droits fondamentaux, notamment à la propriété, de manière
sûre et viable. L’antagonisme bossale-créole est consigné. Il émerge des contradictions de la
société d’exploitation, lesquelles sont relayées dans la nouvelle structure sociale en formation.
Héritiers du jeu des alliances et des contre-alliances (France, Espagne, Angleterre) qui forcent
soit à la négociation, soit au compromis sur le terrain entre Anciens et Nouveaux libres, les
« anciens » marrons devenus libres se trouvent menacés dans leur trajectoire « bossale » :
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« L’indépendance d’Haïti devient possible à partir du moment où la vision marronne se
convertit en seule et unique option de sauvegarde des divers intérêts de classes s’enchevêtrant
dans le processus révolutionnaire. » (Casimir 2001 : 212)
Par cette formulation, le Bossale est le marron, mais asservi, et le Créole est l’affranchi. Il
y a une dichotomie affirmée des champs de compétence. La vision marronne, selon l’approche
développée par Casimir, est la seule garante d’aboutir à l’indépendance. Elle impose sa stratégie
et sa tactique, par la résistance et la négociation. Casimir semble se départir de la vision grégaire
et suiviste attribuée aux esclaves, notée chez Price-Mars. La liberté conquise grâce aux postulats
idéologiques d’extraire la plantation de la domination coloniale est vite récupérée par la culture
créole. Et, à la création de l’État-nation, on est en droit d’observer la reproduction tacite des
classes antagoniques ante-coloniales, illustrée par une minorité créole, formée par les Affranchis
et les généraux de guerre, dont la plupart sont des mulâtres éduqués en Métropole, et une
majorité, les Bossales, anciens esclaves

dont la plupart sont analphabètes. Celius (1997)

explique cette assignation socio-topographique, déjà entrevue dans l’étude de Paul Moral, par ce
qu’il nomme « l’État binomial »; ce dernier configure l’espace socioéconomique et socioculturel
de telle sorte que les antagonismes sociohistoriques entre la ville et la campagne (les mornes)
sont conservés.
L’assignation toponymique plantation/morne devient ville/campagne, en l’absence de la
société plantationnaire. La re-lexicalisation prend vite un caractère de classe, et la substitution
lexicale marron/paysan voit le jour, aux origines de l’État. En conséquence, le problème devient
sociologiquement complexe. Il s’ensuit une mutation ou une redéfinition des termes, suite à
l’indépendance. Curieusement, une situation antagonique, binominale, contradictoire, se crée au
lendemain de l’entente scellée entre le 18 mai et le 18 novembre 1803. Cette dualité persistera
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jusque dans les actes de naissance qui réaffirment cette distribution dans le droit et la justice. En
effet, la nouvelle nation crée deux catégories de citoyens, les citadins et les paysans 68. De l’avis
de chercheurs comme Barthelemy (1997), Hector et Moise (1997), et Casimir (2001), ceci
semble être le cheminement dialogique ayant conduit le marron à l’habitant/paysan, durant tout
le 19ème siècle haïtien et jusqu'à date. Faut-il anticiper qu’un fragment de la population, ou toute
une classe d’individus, hérite du mode de fonctionnement marron ? Au mieux, faut-il déduire
que toute une frange de la population, soit la majorité des individus dans la société, va vivre en
marge ou en opposition vis-à-vis de l’autre ? Les nombreuses guerres civiles qui se succèdent
sont toutes menées par des chefs de groupements, par des généraux se délogeant l’un l’autre du
siège du pouvoir. Les antagonismes surgis des compétences sociohistoriques et économiques
persistent et perdurent grâce à un jeu subtil de non-confrontation véritable entre les élites
(urbaines) et les masses (rurales). Donc, le marronnage semble de plus en plus répondre à la
définition d’un « contre-modèle ». A l’instar de Dimitri Béchacq (2002), pour qui, « d’un
phénomène historique, le marronnage se serait mué en une compétence sociale », il y a lieu de
prendre la mesure de cette praxis qui a survécu à l’histoire, à travers ses significations, ses
filiations et ses réinterprétations. Cette fois, les individus fuient vers l’intérieur du pays, dans les
coins les plus reculés, le pays en dehors 69, soit qu’ils fuient à l’intérieur d’eux-mêmes ou
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Le vocable « paysan» est inscrit sur les Actes de naissance de tout individu né dans une section communale. La
section communale constitue la plus petite division territoriale haïtienne. Un ensemble de sections forme une
commune ; le siège du pouvoir communal ou mairie constitue le centre-ville. Le centre-ville et périphérie constituent
la ville. Les « paysans» ne sont point originaires de la ville (centre et périphérie). Une réforme du Ministère de la
justice, depuis 1988, s’attèle à résoudre cette «anomalie» et à harmoniser tous les fichiers d’état civil, sans
indexation nominative discriminatoire.
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Ce terme est cher à Gérard Barthélémy et il est aussi le titre d’un ouvrage, L’univers rural haïtien. Le pays en
dehors, paru en 1990 chez L’Harmattan. Barthélémy y analyse la dichotomie ville/champagne dans la société
haïtienne et la marginalisation du secteur paysan majoritaire. Le terme reprend le lexème créole moun andeyò,
[individu en dehors du pays] couramment utilisé pour identifier le paysan haïtien.
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ailleurs; dans les deux cas, l’exil en est l’issue garantie. En fait, la littérature haïtienne très vite
s’empare de cette dualité. Le roman paysan haïtien est né de cette dichotomie. Les ténors de ce
genre sont Jacques Roumain et Jacques Stephen Alexis, entre autres. La trame narrative est
toujours axée autour d’un conflit ou d’une tension : entre un temps- ici et un ailleurs, comme
chez Alexis (Romancero aux étoiles 1988 70), entre la religion (catholique) et les traditions
(ancestrales) avec Jean-Baptiste Cinéas (L’héritage sacré 1945), et surtout entre ceux qui ont la
terre et ceux qui ne l’ont pas, avec Roumain (Gouverneurs de la rosée 1944), enfin, la somme de
toutes ces contradictions se trouve condensée dans l’œuvre magistrale, Compère Général Soleil
de Alexis (1955, 1982). Témoins de la marginalisation, de la stigmatisation de la masse paysanne
haïtienne, ces romanciers inscrivent la cause paysanne dans une problématique révolutionnaire
de classe. A l’instar des historiens de l’école haïtienne sur le marronnage, ces romanciers voient
les paysans comme les ferments de la révolution à venir. Transmués en prolétaires, les Manuel,
les Hilarion 71 doivent donner l’assaut pour une nouvelle rosée.
Malgré la révolution qui a suivi, les poches de marginalisation perdurent et s’élargissent.
Elles constituent un véritable terreau pour la lutte et le combat continu. L’impossible rêve de
liberté va osciller entre les espoirs et le désenchantement postrévolutionnaire, entre l’intolérance
identitaire et la tentative de dissolution de la culture paysanne, de ses traditions et de ses
croyances religieuses, en particulier. Une règle que doit s’imposer la masse des nouveaux libres,
devenus habitants des mornes, c’est la nécessité de saisir le poids de la mémoire ancienne autant
que celui de la mémoire récente. Le postulat simple et unique est celui du repli, de la vie en
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Cette œuvre de J.S. Alexis a été publiée, par Gallimard, après sa mort.

Manuel est le personnage principal du roman Gouverneurs de la rosée de J. Roumain et Hilarion, celui de
Compère Général Soleil de J.S. Alexis.
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marge. La nouvelle trajectoire qu’ils empruntent se détourne des lieux d’origine et se risque dans
les sillons de la soumission et de la résistance passive. Le paysan haïtien reconnaît que sa survie
est et n’est possible qu’en se tenant loin de la ville, en « marronnant » ses élites, en rusant dans
la pratique quotidienne (Edriss St-Amand, Bon Dieu rit, 1952). Cette ruse doit être comprise
comme une pratique de survie. Ce n’est pas une ruse associée à la rapine, au dessein de soutirer
un quelconque avantage, comme le renard des fables de La Fontaine, par exemple. Cette ruse est
une sorte d’esquive pour gagner du temps, pour repousser la confrontation. Elle paraît comme un
écran pour conserver la distance et le repli imposés: « … Pour cela elle [la paysannerie haïtienne]
a créé un système social propre autorégulé, séparé de l’État ou en marronnage (c’est-à-dire en
fuite constante) par rapport à l’État,….comme stratégie de la paysannerie pour se maintenir à
l’abri de l’État »72.
Cette ruse est d’autant plus efficace comme méthode de survie qu’elle s’assure de la
protection de Dieu et de celle des loas. Elle ne s’inscrit pas dans le moment, mais dans la durée,
et elle investit tous les registres d’interaction avec l’Autre. Elle ne se traduit pas en actes, mais en
attitudes et savoirs qui au mieux reflètent une position de subtilité tactique, toujours en éveil.
C’est un stratagème déployé dans le commerce avec les autres, en cela, il s’apparente à la
roublardise.
« Adorons Dieu, mais pratiquons l’habile politique de ne pas tout lui donner »
« A la Sainte Table et au houmfort 73, les mêmes dévots » (Cinéas : 81)
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In Genèse de l’Etat haïtien (1804-1859), Hector et Hurbon (dir.), 2009, p. 15. Cette citation reprend la thèse
développée par Barthélémy dans « Le rôle des Bossales dans l’émergence d’une culture de marronnage en Haïti »
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Le houmfort est le haut-lieu d’exercice du houngan, le prêtre vodou.
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b) La rupture est-elle épistémologique?
Il est difficile de signifier le moment de rupture. Si on s’en tient aux premières
hypothèses de départ, à savoir la désignation topo-centrée (plaine/morne), ou dichotomique
(urbain/rural), on doit conclure que les deux se recouvrent dans un continuum socio-historique
ou encore mieux, un continuum spatio-temporel. Ce qu’il faut noter, c’est que les assignations
sont fonction de la période ante et post 1804. En fait, si le marron est absent et si le marron fuit,
c’est pour s’arracher à la pénible corvée d’exploitation. Donc, l’habitant ou le rural dans l’ère
post-1804 devient- absent. Les habitants ou les ruraux entrent-ils tous en marronnage ? Et
comment ?
Il existe des limites tant logiques que chronologiques à la problématique que constitue
cette « archéologie du marronnage ». La première concerne le principe de la discontinuité
épistémologique, indiscutablement : ce sont les sèmes qui surgissent en fonction des périodes. La
deuxième est celle de la continuité structurelle : c’est la notion de fuite, d’absence. En tant que
deux versants d’une même vérité, la discontinuité épistémologique devient formation discursive,
ou encore, je pourrais dire : dis/continuité du discours, continuité du sème (épistémè). La
discontinuité semble se traduire dans les différentes allusions thématiques, les différents « blocs
discursifs » en cours dans les périodes historiques mentionnées. En d’autres termes, les pratiques
discursives viennent servir de support imaginatif pour l’évolution historico-sémantique du terme.
Et pour apprécier cette évolution, je ferai appel à la méthode inductive développée par Foucault
dans Les mots et les choses :
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1) La multiplication des ruptures, l’apparition de l’utilisation plus ou moins longue
des périodes, qui est la mise en doute des possibilités de « longue durée », la téléologie de la
raison, par la confiscation du fait historique, et l’évolution socio-sémantique. Ceci concourt à une
individualisation de séries déclinatoires différentes qui se juxtaposent : marron, fugitif, pour la
période coloniale; qui se succèdent : marron, rebelle, pour la période prérévolutionnaire; qui se
chevauchent : marron, révolutionnaire, libérateur, pour la période révolutionnaire; et qui
s’entrecroisent dans un dis/continuum : fugitif, absent, roublard. Tout ceci infirme l’évolution
linéaire du terme, même dans la longue durée.

2) La continuité et la discontinuité, c’est la thèse de la généralité (fugitif) et de la spécificité
(rebelle, roublard). La signification « homogène » du phénomène historique à une période
donnée lui donne une certaine cohésion normative, forte d’un système de relations homogènes
entre les divers événements qui caractérise le fait lui-même. Une même forme d’historicité, de
traces dans une aire spatio-temporelle bien définie (la plantation coloniale, le bassin caraïbe),
emportent toutes les occurrences et les soumettent à la même loi de causalité, et leur assurent la
même cohésion. La spécificité résiderait dans le jeu des trajectoires indépendantes, des décalages
socio-historiques, des corrélations spatio-temporelles qui viennent engendrer une pluralité
d’histoires juxtaposées, détachées et autonomes. Ces dernières intègrent ce que je peux appeler
les temporalités différentes, autour d’un centre unique. En principe, la signification de sens,
l’histoire générale du terme se déploie dans une dispersion. Il faut voir dans le devenir du terme,
le déploiement de tous les discours, de toutes les possibilités.
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Le déplacement du centre de gravité de la problématique consiste à négliger l’épistémè
englobant (marron, rebelle, révolté), en faveur de la diversité de formations discursives (fuyard,
bossale, habitant, roublard), sans pour autant les opposer. L’histoire de la trajectoire du sème ne
peut s’expliquer que par le/les discours selon Foucault, en effet, discours et énoncé étant
étroitement liés et conçus de manière spécifique. La formation discursive est une pratique
discursive, à partir d’un énoncé événementiel : l’événement étant la fuite (du sujet) et le discours,
l’objet, et par extension le nom. On reconnaît la translation objet/sujet. Car dans l’épistémè de la
modernité, l’homme est à la fois objet et sujet, dans sa finitude. L’homme (sujet) disparaît et le
langage (objet) apparaît ; par la séparation de l’homme du langage, l’être du langage prend la
succession de la figure de l’homme (Les mots et les choses : 394, 397).

c)

La rupture est-elle gnosique ?
Dans cette dynamique, il faut encore et toujours tenir compte de la dichotomie, et parfois

de l’antinomie causée par le vocable, à travers l’histoire. A cause du caractère topo-centré qui lui
a été assigné au départ, il convient d’y revenir et d’entrevoir le recouvrement osé par les
historiens et les sociologues. Je reprends l’assignation spatiale pour « cantonner » l’individu dans
le champ (intérieur) et le hors-champ (extérieur) du système esclavagiste où cette tension
entraîne d’autres oppositions ; ainsi, cet individu se retrouve soit : a) à l’intérieur de la plantation,
dans sa condition esclave; il est soumis aux interactions avec le colon, et les rapports tangentiels
qui en résultent constituent le creuset de la créolisation, grâce aux échanges permis de part et
d’autre. L’émergence du Créole, du natif des lieux, certes, mais aussi d’un produit du métissage
des cultures ; b) à l’extérieur, ce sont les mornes ou réside le marron, donc le rétif. Refusant ou
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réduisant les contacts avec le colon, il s’érige en sauvage; c’est l’étranger ou le Bossale venu
d’Afrique qui tient à conserver son mode d’agir, ses us et coutumes. Du dehors qu’il est, il vise
l’autonomie. Le schéma de l’ « homme primitif » esclave, placé en dehors de l’enclos
plantationnaire suit une topologie classique et retrace l’itinéraire de départ et le métaphorise
également : le délinquant, parti marron. Il referme donc le clivage moralisant. L'évolution sémionarrative enfante un nouveau paradigme : le fugitif est devenu sauvage. La distinction n’est plus
d’ordre physique, mais socioculturel, affichant deux modes de vie différents. Le refus de la
civilisation est alors achevé.
Dans The Invention of Africa (1988), V.Y. Mudimbe, l’auteur congolais-américain,
s’intéresse au terme « Afrique » et dévoile ce qu’il doit lui aussi aux discours occidentaux. Il y
expose comment une certaine image de l’Afrique est née des récits de voyages, du travail des
missionnaires ainsi que de l’anthropologie et de l’ethnologie et comment cette idée a marqué
l’esprit des Africains eux-mêmes, au point qu’elle est toujours sensible dans la pensée
scientifique contemporaine en Afrique. Dans ses travaux, les termes « discours » et « savoir »
sont donc centraux. Ils sont tous deux pris dans le sens où Foucault les entend. Il soutient l’idée
que l’émergence d’une épistémè n’est donc pas un phénomène neutre épistémologiquement; le
discours entre dans des cadres, il s’ordonne et corrobore une situation politique, celle de sociétés
disciplinaires décrites dans Surveiller et punir. Certes, chez Mudimbe, missionnaires et
anthropologues sont unis par leur participation à l’élaboration d’un discours sur l’Afrique.
Comme il a été constaté dans l’assignation du terme « marron » à l’esclave fugitif, cette
élaboration est le fait des colons et de l’administration coloniale, chargée de sévir. La notion
foucaldienne d’épistémè est modifiée par le travail de Mudimbe. Elle n’est plus comprise comme
une unité ou le cadre du savoir propre à une culture, elle est plutôt conçue comme un espace né
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d’une rencontre entre deux cultures; les frontières, très nettes chez Foucault pour qui elles sont la
résultante de ruptures, sont estompées chez Mudimbe. Finalement, il devient difficile de définir,
dans le domaine de la connaissance, un champ épistémologique propre à une culture : il y a une
continuité entre le champ épistémologique occidental et ceux des cultures colonisées, de même
que la colonisation – tout comme les autres formes de contact qui l’ont précédée – a modifié le
champ épistémologique occidental.
En suivant l’approche de Mudimbe (1988 :1-16, 24-43 ; 1994 : 93-97), ce travail de
recouvrement des traces sémantiques s’inscrit dans la continuité plutôt que dans la rupture
(Foucault). Ce qu’il y a lieu de souligner, c’est que la recherche de Mudimbe met en cause le
caractère homogène d’une épistémè africaine ou occidentale; il s’intéresse aux « processus de
transformations de catégories de savoir ». Ce qu’il nomme la « gnosis » lui permet de dépasser
ce problème. Le terme désigne un « système de savoir » complexe et il saisit justement la façon
dont une notion se construit dans la tension entre deux épistémès--l’Afrique telle qu’on l’entend
aujourd’hui est le résultat de discours occidentaux et de contre-discours africains. La gnosis est
ainsi définie comme «recherche du savoir, enquête, démarches de la connaissance, examen et
même rencontre avec quelqu’un ». La gnosis est à la fois une quête et un dialogue : elle implique
en tous cas un sujet.
Mudimbe dresse la liste des différents discours culturels (pratiques discursives), en les
classant par leur degré de pertinence. Il analyse comment leurs interprétations redéfinissent dans
la marge la production de nouvelles connaissances. Dans le cas à l’étude, l’analyse de Mudimbe
permet de comprendre comment la définition du terme « marron » vient se heurter à la fois à la
tradition (actes de fuite)

et à l’épistémologie (observation empirique de l’absence).

A

l’interprétation, les deux semblent être conflictuelles à l’ origine du sème. Comment donc
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distinguer un modèle (fuite) d’un paradigme (marron)? Le premier est abstrait et artificiel, c’est
la version réduite et simplifiée d’une réalité complexe. Pour être plus efficace et plus fiable, le
modèle, de par son contenu sémantique, a la capacité de contenir les détails ou les composantes
de la réalité confrontée. Pour Mudimbe, le paradigme, c’est l’ensemble de modèles généralisés
de pensée appliqués à plusieurs ou tous les aspects d’une réalité vue par un individu ou par un
groupe. L’origine, la définition et l’évolution sémantique du terme semblent aller dans le sens de
la formule de la continuité, plutôt que de la rupture; elles répondent autant à la notion du modèle
qu’à celle du paradigme qui le prolonge. En situant son projet du côté de la gnosis plutôt que de
l’épistémè, Mudimbe laisse une place à la subjectivité. Le sujet « marron » évolue à travers les
espaces et conserve sa spécificité, et cette dernière n’est point soumise aux aléas du lieu. Ma
démarche rejoint la sienne, dans la mesure où elle interroge la construction/déconstruction de cet
individu aux angles multiples de l’histoire bien sûr, mais également de la philosophie, lui
enlevant une temporalité purement historicisée. A partir de la diversité empirique (épistémè)
observée à la simplicité conceptuelle (modèle) qui lui a été assignée, le lexème marron
(paradigme) part de cette simplicité conceptuelle pour aboutir à une synthèse signifiante 74 (LéviStrauss 1962 : 160).

d)

Être et langage : Éthique et esthétique marronnes

Les éléments de la réalité marronne portent en eux-mêmes les germes de leur récurrence
et ceux du caractère docile et résigné qui s’impose au marron. De telles conditions,
paradoxalement enferment cet individu dans l’espace où la futilité de l’existence est celle aussi
74

La notion de signifiance a été analysée au chapitre II, pages 89-108.
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des tâches répétées à longueur de journée. Pendant trois siècles (1503-1803) à Saint-Domingue,
la société esclavagiste a su maintenir un système inique grâce au caractère fatidique de la
domination coloniale-impériale et de ses corollaires. L’évasion n’est pas une capitulation, quelle
qu’en soit l’issue, car le réveil en soi, le pourquoi surgi du fond de l’être, surpassent tout. Et c’est
à ce point de rupture que l’esclave-individu, face au silence déraisonnable de ce monde, se lance
à l’assaut de lui-même. Il confronte la solitude de l’être-au-monde. Mais, le choix est délibéré. Il
va à l’encontre de la tradition, du système colonial-esclavagiste, il exprime sa résistance face à
l’absurdité de sa condition. Si matériellement, le maître est possédant, sur lui, l’esclave, repose
la stabilité du domaine par son travail et sa résistance physique à l’usure, tous liés à son mutisme
complice qui est un véritable réservoir d’endurance. Il y a donc, à la fois complémentarité et
contraste, d’où cette maïeutique subtile qui se dégage entre l’esclave et le maître dont les destins
se trouvent enchevêtrés. Le caractère de la disproportion rend-elle pour autant toute révolte à cet
ordre impossible, incohérente, inimaginable, donc absurde ?
Le point de tension qui naît de la prise en compte d’une existence devenue intenable, ce
point de tension à lui seul suffit et légitime toute intention ultérieure. La mesure de l’absurde de
la position de l’être conscient s’évalue au même niveau d’absurdité des éléments circonstanciels
qui façonneront sa décision. Courir, comme acte de révolte, comme acte d’insoumission,
participe de la volonté de vivre autrement, d’exister à contre-courant, même si c’est pour refaire
ailleurs, dans les mornes, la sale besogne de vie. Le concept de résistance semble renvoyer à
deux repères fondamentaux qui établissent le marron, d’abord dans la marge qui est le repli hors
du champ de l’Autre, puis dans l’hégémonie qui vise l’autonomie et la réappropriation de Soi.
Le registre du discours doit récupérer cette nouvelle pensée critique (l’être-au-monde) dans une
reformulation du poétique. Cette poétique est une affirmation et non pas un simple cri de révolte.
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La question du message en lui-même ne se pose pas tant que celle de sa fonction. En quoi
consiste cette fonction (éthique)? Quelles en sont les formes d’expression (esthétique)?

Dès la première du livre, Le vieil homme esclave et le molosse (1977), Chamoiseau pose
la question: « Le monde a-t-il une intention? » L’auteur ne semble pas vouloir répondre à cette
interrogation. Mais le rapport tangentiel au réel, de l’être-sujet au monde-objet, demeure
omniprésent. D’entrée de jeu, l’auteur nous avertit que les histoires d’esclavage ne le passionnent
guère… « Pourtant, ici, terres amères des sucres, il se produit une grande plongée dans ce nœud
de mémoires qui âcre d’oublis et de présences hurlantes. A chaque fois, quand elle veut se
construire, la parole se tourne de ce côté-là,

comme dans l’axe d’une source dont le

jaillissement encore irrésolu manque à cette soif qui nous habite, irrémédiable » (Chamoiseau
1977 : 17-18). Ainsi le conteur entre dans le récit, par les sens, les entrailles, pour rester dans le
lexique créole. Une appropriation au premier niveau d’un phénomène dont la blessure originelle
remonte au temps lointain. En effet, dans sa Phénoménologie de la perception (1945), MerleauPonty tente de fonder une pensée nouvelle de l’individu qui ne soit justement plus constituée par
la notion de conscience, d’esprit ou de volonté. Il s’éloigne du modèle transcendantal kantien. Sa
reformulation s’articule autour du problème de la perception et de la sensation, du concept
remanié du corps. Ce dernier n’est plus pensé à travers le sujet, mais c’est plutôt le sujet qui est
pensé à partir de son corps. L’individu marron est trop près du réel pour en douter. Il est donc
logique que l’on parle d’un « sentir » plutôt que d’un « percevoir » qui soutiendrait une
conscience transcendantale. Cette sensation première permet de supprimer le plan de
transcendance. Si l’identité du marron semble correspondre à une construction d’intensités
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multiples (fè djip, fann kann, fè lapousyè) 75 , son corps reste entier, et est le résultat de ses
possibilités d’être. Le marron est bien loin du corps deleuzien, et bien plus humien. Quand il
quitte les lieux, il en extraie son corps. Dans l’acte ultime du suicide, s’il y arrive, il garde son
corps entier, pour le transporter dans un au-delà. Le corps volatilisé de Makandal est une
monade, en ce sens. Elle (monade) réconcilie la dualité cartésienne matière – esprit. La question
de l’individu marron se démarque donc du sujet collectif totalisant, le révolutionnaire et rebelle,
pour avancer vers le marron-individu, multiple et ambigu, presqu’antithétique. Une décharge,
une fulgurance, plutôt qu’une mise à mort, est imaginable pour oser la transformation du monde.
L’individu marron incarne l’origine et le fondement d’une tension et d’un tragique insolvable. Il
est métonymique plutôt que métaphorique dans sa représentation et la translation des sèmes pour
le définir en témoigne. Il joue dans la permutation (mouvement dynamique), comme nonidentique à soi, plutôt que dans la substitution (statique et mimétique).
La représentation du marronnage dans la littérature antillaise mise sur la notion de
l’évasion, de l’exil, voire d’un possible retour vers l’Afrique ancestrale. La notion de fuite, qui
lui est centrale, s’empare d’une esthétique figurative et discursive qui se déploie dans l’identité
plutôt que dans la subjectivité. Les personnages de roman sont figés dans des postures auxquelles
ils sont affectés. Ainsi, le marron est porteur d’une errance créole ou drive (Jolivet), d’un silence
inénarrable (Chamoiseau et Confiant), d’un métissage hybride (Condé), de l’exil (Pineau), d’une
subjectivité disjonctive (Glissant), de résistance et de confrontation

(E. Trouillot). Si l’on

considère la société créole haïtienne qui n’a pas connu la post-colonie, on remarque que son
entrée se fait, tout droit, dans la liberté et l’indépendance et constitue « l’acte de reddition des
conquis » (Casimir 2001 : 235). Cette société vient contraindre dans un espace analogue à celle
75

Ces syntagmes créoles ont déjà été évoqués, et leur traduction est fournie au Chapitre II, page 67.
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de la plantation, la masse de ces « Bossales » rétifs, réfractaires à toute civilisation - les
nouveaux libres- dans une nouvelle configuration sociale: Tous libres, mais pas égaux. Le
paradigme socioéconomique étant le même, les mécanismes de survie ne changeront point. Là où
il est possible, les cultivateurs désertent, se refusant à toute contrainte qui rappelle l’ancien
régime. Là où cela n’est pas faisable, le marronnage subtil s’installe : un jeu de dupes entre
propriétaires absentéistes et paysans peu motivés s’implante. Cette attitude largement
documentée et expliquée par Moral (1978), Lundall (1979) et Barthelemy (1997), tend à
expliquer, entre autres facteurs, le mode d’économie de subsistance dérivée de l’agriculture
haïtienne, parcellaire, basée sur un système foncier précaire, avec des paysans sans titre, pour la
plupart. Donc, ils sont incapables de s’investir et d’investir dans le système de production tel que
conçu. Pendant longtemps, l‘individu-marron a existé, déjà pour être nommé en son absence. Et
c’est cette duplicité dont il jouit qui le rend plus fort. Elle est le réceptacle de tous les registres :
duplicité, double de lui-même souvent, ombre de lui-même parfois, complice de lui-même
toujours, car il joue pour déjouer l’Autre. La manière est simple : recouvrer le double de luimême, à un moment précis. En d’autres termes, la déclinaison des « doubles » entre dans une
dialogique permanente de survie. Le marron se veut présent par son absence et il y réussit.
L’esquive, comme arme ou comme habitus, vient sceller ce pacte de non- confrontation avec
l’adversaire. D’un côté, quand il est absent, c’est pour éviter le contact et le dialogue, mais il est
présent dans la signifiance de ce refus. Le marronnage est essentiellement une absence. Et cette
notion implique forcement une opposition, plutôt qu’une négation. De l’autre, quand il est
présent, l’Être marron est pris dans les mailles de ce jeu double de s’opposer. C’est pourquoi il
marronne. Son absence devient une anti-présence, mais pas une non-présence. Comme une
ombre, cette anti-présence persiste et dénonce l’indicible :
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« Aller tout droit n'était pas le meilleur moyen d'arriver aux endroits, et si les Tracées
tournoyaient dans les bois, il fallait savoir tournoyer avec elles: était perdu l'emprunteur des
routes droites que les békés-usiniers avaient déroulées pour eux-mêmes à travers le pays. Y
marcher, c'était les servir eux. Il fallait prendre les Tracées, gribouiller leur ordre d'une déraison
marronne » (Patrick Chamoiseau in Antan d'enfance : 109-10).

En effet, comme il a été démontré au chapitre II, le sème marron (nom-objet) ne renvoie
au concept que dans un sens restrictif et épistémologique. Ce concept s’identifie également à
quelque chose (un lieu), alors que l’objet possède cette non-identité ou cette immédiateté (son
caractère éruptif et phénoménologique) qui n’est pas dissoute dans ses multiples représentations
(sémiose illimitée). Puisque la réalité vécue par les marrons de manière individuelle et spécifique
est largement distante du concept (originel et spatial), il en ressort une différence entre la réalité
et la signification. Et on ne peut prétendre déterminer cette réalité de manière univoque et
définitive. Elle ne peut être qu’une interprétation, donc une sélection de possibilités de sens
fragmentaires. En ce sens, la médiation dialectique entre le concept et l’objet doit être gardée
ouverte ; elle peut se révéler faillible, mais infinie. L’identité (fixe) cède à la subjectivité
(plurale), dans la mesure où les représentations diverses observées le consacrent. L’ethos du
marron est sa multiplicité : un arsenal de moyens est déployé pour contrer l’esclavage, dont la
fuite n’est point l’acmé.
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DEUXIEME PARTIE : RUPTURE ET MEMOIRE [post-1804]
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Chapitre IV- De la phénoménologie à l’ontologie du Sujet-marron

« Le moi est identique jusque dans ses altérités »
Levinas, in Totalité et infini : 9
« On ne nait pas marron, on le devient »

Héritier du passé, le marron a-t-il un futur ? Cette question liminaire elle-même génère
un ensemble de questions assez intéressantes : 1) Est-on contraint de marronner ? 2) Peut-on
continuer à marronner ? 3) Doit-on marronner quelquefois, souvent et toujours ? En d’autres
termes le marron, dans le contexte haïtien contemporain, est-il condamné à reproduire ou
vivre dans le passé? Toutes ces interrogations ne se réfèrent non pas dans la manière,-comme
si cette façon de faire était chose acquise ou connue- mais se réfèrent surtout à la cause et au
maintien de cette survivance. Pour cette étude, l’enjeu se résume en cette formule
apparemment simple : Pourquoi continue-t-on de marronner ? Plus qu’un fait accompli
constaté, ma préoccupation

va au-delà de la manière déjà élucidée, pour tenter une

problématisation du marronnage lui-même. Dans ce chapitre, mon propos est de partir du
comment phénoménologique au pourquoi ontologique. Dans cette quête, il est impératif de
remonter au cœur des interrogations épistémologiques comme obstacles à franchir pour
mieux connaître le « fait » marron en soi. Ces préoccupations apparemment simples, sont
pourtant complexes dans leur formulation, étant donné qu’elles s’expriment dans divers
champs cognitifs, tel le vouloir, le pouvoir et l’agir. Les réponses devront s’orienter dans les
mêmes registres, ce, en relation étroite avec la notion de subjectivité. Et en l’absence de
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causes premières apparentes ou observables du marronnage en tant que tel, mes
préoccupations seront adressées par une problématisation de ce qui peut ou pourrait
concourir au maintien de manifestations de résistance, de détour, d’esquive et de masque, Il
faut convenir que si cet état de choses (modus vivendi, modus operandi) persiste, c’est que
ces nouvelles représentations du marronnage ainsi que leurs symboles procèdent d’une
inversion radicale : d’externes, les causes en sont devenues internes. C’est cette hypothèse
que j’ai entretenue dès le départ. Si aujourd’hui encore, les représentations sociales et
culturelles accusent un comportement de marron, tel que vu à travers le langage quotidien, la
littérature, les arts en général, il faut chercher les causes principales à travers les conditions
d’existence que mène l’individu qui devient marron, plutôt que dans une essence [originelle]
marronne. L’enjeu épistémologique posé au départ, à savoir du comment phénoménologique
vers le pourquoi ontologique, sera objet de mon analyse philosophique, pour exténuer les
causes de cette persistance « marronne ». Bien au-delà de la « chose dite » ou « appelée »
marron, cet exercice oblige en raison-même des questions qu’il creuse, d’abord une approche
interprétative, puis une approche strictement analytique. Ainsi, la question marronne, malgré
son caractère spécifique haïtien ou caraïbe, est loin d’être une question identitaire ou
essentialiste. Elle est éminemment une question existentielle. Cette problématisation du
Marron se profile d’abord comme sujet projeté dans et dépendant de l’histoire/monde selon
la formule gadamérienne ; elle est celle également du sujet un/multiple, être non pas
fractionné, mais pluriel, selon la formule schopenhauerienne.

158

A-Pour une approche herméneutique du marronnage haïtien
a) La formule gadamérienne
L'approche philosophique introduite par Georg-Hans Gadamer (1900-2002) se situe dans
l’interprétation heideggérienne de l’être humain, comme Dasein, projeté dans l’existence.
C’est le moment de rappeler que le terme « marron » lui-même a surgi d’un regard subjectif,
d’un jugement devenu norme. Si donc, notre histoire nous précède et continue d’alimenter
nos expériences dans notre préhension du monde, elle influence immanquablement notre
accès à la connaissance. C’est ce que Gadamer nomme la « réalité historique de l’être » 76. Le
philosophe ne comprend l’être que dans ce rapport dialogique entre lui-même et l’Autre, car
il n’est pas seulement Être, il est un être parmi tant d’autres, d’où le mode d’être du Dasein.
L’herméneutique de G.-H. Gadamer ouvre la voie pour une saisie totale de l’Être marron
dont l’existence est constituée à la fois dans sa finitude et dans son historicité : c’est
l’ensemble de son expérience au monde. Gadamer, tout comme Socrate laisse la priorité aux
questions, car il s’avère plus difficile de questionner que de répondre. L’objectif n’est pas
tant de savoir ou de déboucher sur des oppositions, mais d’oser une in-tranquillité de
l’esprit :
« L’ouverture de la question … implique au contraire une délimitation précise par
l’horizon de la question. Une question qui en est dépourvue débouche dans le vide. Elle ne
devient question que lorsque dans la flottante indétermination de la direction qu’elle indique
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est posée dans la détermination d’un « ainsi et maintenant » : en d’autres termes, la question
doit être posée » (209).
Pour comprendre ce qu’il y a de particulier, voire de singulier chez le marron, les
questions soulevées pourraient peut-être, se transformer en réponses, au regard d’un horizon
indépassable qu’elles infèrent. Par ce mode interrogatif formulé en questions successivement
explicitées, les éléments pour comprendre y sont inscrits. C’est ainsi que procède l’analyse
gadamérienne. Elle s’attache à des questions de compréhension et de recherche de sens et de
la vérité, elle essaie de mettre en relation toutes les expériences et tente de les interroger
toutes. Ainsi, dans cette quête qui vise à déchiffrer le Marron contemporain, il faudra tenir
compte, au-delà des survivances historiques propres, de toutes les pratiques liées à la culture,
à la religion, à la langue et aux traditions. Cette méthode tient compte de toutes les
manifestations hors-normes et hors-méthodes (scientifiques) pour comprendre le Soi, dans la
mesure où il se manifeste et apparaît dans toutes ses dimensions. Ainsi, comprendre
l’individu invite à obtenir la fusion des deux horizons, le passé et le présent. Au-delà d’un
sens littéral propre, il me faut aller vers la compréhension et l’explication de la structure
ontologique du mode d’être de l’humain -dans ce cas précis, le Marron- dans le monde et
dans l’histoire.
Mon insistance à vouloir traiter le « Marron » comme une question existentielle,
philosophique en bon droit, participe de ce questionnement. Et faire cet examen ne relève
d’aucun anachronisme. Je m’explique. Dans la définition aristotélicienne et scolastique de
l’homme, il est dit qu’il est un « animal raisonnable ». Plus tard, au Moyen-âge, on parlera de
« differentia animalis ». En d’autres termes, l’individu humain est un animal doué de raison,
et il se différencie des autres animaux. Pour qu’il puisse être différent des autres animaux,
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faut-il qu’il ne soit pas de la même espèce. Doit-on conclure que cette définition empiriste de
l’humain vient du fait qu’à l’observation immédiate, l’homo sapiens, bien qu’appartenant au
règne des êtres vivants et mobiles, diffère des « animaux » en tant que tels ? Il est un animal,
mais doué de raison, et en ce sens il s’érige en une espèce distincte, d’où sa différence. Il
suffit donc de voir le Marron, à l’état d’être humain, contrairement à l’histoire qui en faisait
une « chose », mais « baptisable » au besoin. René Guénon, dans Les états multiples de l’être
(1932), introduit la notion du « mental » comme caractéristique de l’humain. A l’instar de la
« raison » scolastique, le « mental » implique pour lui cet élément de différenciation entre
l’homme et les autres animaux ; il ne le met pas au-dessus ou en-dessous d’eux comme leur
étant inférieur ou supérieur, mais différent. Il en conclut de même pour ses semblables. La
logique de Guénon est élémentaire : si le « mental » ne rend pas l’homme inférieur ou
supérieur aux autres animaux, il ne peut en aucun cas s’établir comme facteur de
différenciation discriminative entre humains eux-mêmes. Cette faculté est la chose la mieux
partagée dans l’espèce humaine, comme l’exige le bon sens. La raison devient donc cette
particularité individuelle humaine, domaine de la connaissance. La conscience du moi ou le
« mental » caractérise l’individu humain. Il s’agit de lier l’humain (métaphysique) à
l’individuel (spécifique). Car, ce sont les cas contingents et relatifs qui « individualisent »
l’humain et qui offrent, de ce fait, des motifs de comparaison. L’état humain lui-même ne se
soumet point à la dialectique. Humain et non-humain sont mutuellement exclusifs au sens
métaphysique. Le non-sujet de droit que fut l’esclave entraîne que celui-ci n’est pas un
existant. Par contre, il a une certaine utilité qui ne peut que faire ressortir la fragilité du
concept de sujet de droit per se. Ainsi, toute négation de l’individu comme être non-humain
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devient une contradiction. L’anachronisme et la contradiction résident dans l’Édit colonial de
1685 et non ailleurs.
J’aborderai plus loin la représentation symbolique offerte par la littérature en
particulier, et l’histoire certainement, pour comprendre la question du marron, comme celle
d’une « singularité non représentable » 77. Dans le sens que l’emploie Antonio Negri, ce sujet
que l’on ne peut et ne doit pas représenter, en un mot, celui dont on ne peut ni prendre la
place ni parler en son nom, nous est parvenu par des sillons que la littérature et les arts
tentent de recouvrer. A mon sens, la non-représentation est à voir plutôt dans un défaut ou un
déficit de/dans la représentation. Elle exige un retour, et surtout un re-projection - non pas
une rétro- projection- par lesquels son existence peut être fondée, son appartenance à
l’histoire réclamée, et sa subjectivité finalement inscrite, non pas en dehors de lui-même,
mais bien dans sa spécifique genèse, comme le prescrit Gadamer. Il n’existe pas de
fondement en dehors de soi (le lieu, la famille sont tous des éléments inhérents et donnés
d’avance, d’où l’idée d’une généalogie déductive.

b) La formule schopenhauerienne
A la base de l’éthique moderne, l'impératif catégorique (kantien) prescrit ceci : « Agis
toujours de telle façon que tu traites l’humanité dans ta propre personne et dans celle
d'autrui, non pas seulement comme un moyen, mais toujours aussi comme une fin en soi ».
Cette formule ne répond pas au projet de vie de l’individu qui entretient l’idée de marronner.
Et nul ne pourrait imposer une telle injonction à l’individu Marron ou à celui en passe de le
77
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devenir. Face à un monde hostile qui lui interdit tout, il doit opérer dans un autre schéma
paradigmatique qui lui garantit la vie. Aussi ai-je insisté dès le début sur la formule du
« modus vivendi, modus operandi ». Cette formule, à mon sens, résume le sens et la valeur
des choix qui lui sont disponibles. Et comme affirmé au chapitre précédent, son ethos se
déploie dans sa pluralité de positions et d’instances. Dans un pareil état de choses, la formule
marronne, à mon avis, s’apparente à l’approche développée par Schopenhauer. Le livre IV,
Le monde comme volonté 78, Schopenhauer le présente comme un livre d’éthique, mais pas
dans le sens d’un recueil de recettes absolues pour vivre. Il indique plutôt la « pratique de la
vie comme une question qui concerne directement chacun de nous, devant laquelle nul ne
demeure étranger ni indifférent, bien au contraire, c’est à elle que nous rapportons toutes les
autres » (345). Cette pratique de vie est définie également, comme l’auteur le précise,
différemment des principes théoriques énoncés et développés dans les chapitres précédents.
Elle se résume à l’observation de la conduite des humains, avec leurs contradictions. La
méthode préconisée est de ne point imposer de préceptes, de lois, car ce monde de réalités
auquel tout individu est exposé est indéfini ; nos spéculations sont forcément taxées de
limitations : « Puisque donc le monde réel, le monde accessible à nos facultés, ne cesse de
fournir une matière, et une matière réelle, à nos études d’éthique, non moins qu’aux
précédentes [théoriques] » (347).
Il me paraît évident que Schopenhauer pose le problème de l’éthique comme celui de la
pratique de la vie sur la volonté qui est l’essentiel de l’univers, le fond intime. La vie et le
monde visible -le phénomène-, ne sont que le miroir de cette volonté. La matière à laquelle il
78
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fait référence est diverse et multiforme -c’est le réel- comme la vie. Là où il y a volonté, il y a
la vie. De même, il fait de son principium individuationis, le vouloir vivre : « Aussi vouloirvivre, c’est aussi être sûr de vivre, et tant que la volonté de vivre nos anime, nous n’avons
pas à nous inquiéter pour notre existence » (350).
J’ai déjà entretenu cette idée de la volonté de puissance manifeste chez le Marron, lors de
son cheminement historique individuel. En s’opposant à tous les interdits pour se frayer une
voie de sortie, il exprime en essence cette « puissance », ce que je peux appeler à ce stade,
une potentialité de rupture. Tout au moins, il l’envisage, il le cogite. Ce vouloir-vivre
s’exprimera pleinement dans les attitudes à adopter pour supporter, enfreindre et surpasser
les écueils. A suivre le raisonnement de Schopenhauer, l’individu Marron n’est que le
maillon d’une chaîne infinie dans la nature et sa disparition (mort) n’entraîne pas celle de la
vie elle-même, donc la fin de l’espèce. On peut à la limite envisager deux cas de figure. Le
Marron est soit engagé dans un sauve-qui-peut solitaire, purement égoïste et individuel OU il
est engagé pour entraîner avec lui d’autres individus dans un acte solidaire. Dans cette
deuxième possibilité, le Marron, dans son vouloir-vivre, assimile l’impératif catégorique.
L’histoire a, bien entendu, documenté largement cette deuxième possibilité. Makandal et
Boukman en sont les prototypes. Dans les deux cas envisagés, l’individu marron met en péril
sa vie. « La jouissance de vivre, pour l’un et l’obligation de vivre pour l’autre, cette diversité
de l’homogène tient à l’espace et au temps au principe d’individuation » (1329).
Cette observation est intéressante et, elle met en lumière la relecture que Schopenhauer
effectue de Kant. Ce dernier, en voulant faire de l’âme ou de l’esprit la substance, a
faussement, selon Schopenhauer, déduit de sa nature; la matière de cette « substance » est le
sujet ultime et le prototype de ce concept. L’antithèse entre âme et corps ne fait que
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reproduire, dans la même logique, celle entre objectif et subjectif. Le problème de l’unité du
corps et de l’âme est ainsi résolu. Ils (corps et âme) sont des modes de deux attributs de
l’unique substance. Schopenhauer les réunit dans l’unité de la substance. De même, la
logique transcendantale [kantienne] en s’appuyant uniquement sur les Idées, fait du principe
de raison, la mesure de tout objet. Ce principe, comme le démontre Schopenhauer, nie le fait
que l’individu puisse percevoir objectivement par l’intuition extérieure. La thèse
schopenhauerienne réaffirme, pour moi, le Marron comme un individu humien, spécifique
dans sa trajectoire, tout en étant soumis aux conditions de son environnement. Cet
environnement, rappelle Schopenhauer, est lui aussi changeant dans son indéfinition. Dans le
premier cas de figure envisagé précédemment, le cheminement solitaire du marron qui n’est
que l’instinct de conservation personnelle, n’aurait qu’une durée temporaire. Il faudra
admettre que cet instinct ou désir « se rattache à l’origine d’une existence nouvelle, et par la
suite à celle d’une vie nouvelle à parcourir » (1328).
On ne peut être marron tout seul. On ne peut être marron sans l’Autre. Même quand il (le
marron) vit dans la marge, l’existence de la frontière qu’il établit sous-tend sa pratique de
vie, son marronnage. On ne peut marronner que par rapport à l’Autre. Pour ma part, c’est
dans cette formule simple : « eadem, sed aliter » (H. J. Ausmus : 144) 79, que je trouve une
raison de revenir au principe d’éthique de Schopenhauer. Mon adhésion est d’ordre
descriptif, d’abord, par sa méthode épistémologique. Elle (sa méthode) insiste à considérer la
substance, comme une et indivisible, réunissant le corps et l’esprit. Donc, l’individu est bien
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un, quoique divers. Elle est ensuite d’ordre prescriptif, en ce que Schopenhauer nous montre
un processus d’individuation selon une homogénéité qui n’exclut point une mise en jeu des
caractères opposés [solitaire et solidaire]. Finalement, elle est d’ordre programmatique, dans
la proposition du vouloir-vivre qu’il offre à l’individu comme pratique de vie. Il se dégage, à
mon sens, une constante pédagogique dans son raisonnement : monisme de la substance,
dualisme du fonctionnement. Schopenhauer permet d’interroger, par sa critique radicale de
toute téléologie, un discours qui se voudrait rassurant sur le salut ou la révolution par le
marron. Il éloigne, de plus en plus, de l’analyse du statut réifié de celui-ci en héros. Ce qu’il
faut dégager, c’est, malgré « l’horreur » de l’esclavage, quelles sont les voies indiquées dans
le quotidien ? Sera-t-il (l’individu) enclin à reproduire cette « horreur » ou à s’en défaire ? La
réponse n’est pas exprimée dans les formes de survie que je tenterai d’inventorier, suite à la
sémiose illimitée déjà répertoriée, pour traduire son jeu double, toujours sur deux tableaux :
l’absence et la présence, en même temps. Mon propos se résume à cartographier la dualité
inhérente au marron qu’est la présence absente ou l’absence présente, sa substance double,
mais une, essentiellement. Celle-ci se déploie dans une panoplie de possibilités où le détour,
la non-confrontation, l’esquive et le retrait se côtoient, se chevauchent et s’alternent.

B-Pour une approche philosophique du marronnage haïtien
a) Un être faussement dichotomique : entre phénoménologie et ontologie
La phénoménologie est fondée sur la théorie phénoménologique de l’intentionnalité, mais
la philosophie, la logique, l’ontologie et l’épistémologie en sont mutuellement fondatrices,
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d’une certaine manière (Edmond Husserl, Études logiques 1900 80). Cette nouvelle méthode
de recherche, la réduction phénoménologique, est introduite dans les Études logiques à
travers un ensemble de six leçons, entre 1901-1907. La phénoménologie comme
méthodologie pour accéder à la connaissance, aux « choses elles-mêmes », ainsi s’établit.
Elle fait partie d’un tout philosophique plus large; l’ontologie la fonde en partie. En termes
plus précis, il n’existerait aucune contradiction ou opposition entre l’ontologie et la
phénoménologie pour Husserl. De même que pour le Marron, il ne semble pas y avoir
inversion dans la démarche, mais plutôt une dis/continuité. Dans la mesure où la
phénoménologie crée l’intention, l’intention de quelque chose (interne au sujet), le retour sur
l’objet par le sujet fonde la démarche ontologique. Le sujet et l’objet deviennent
interchangeables à dessein. La thèse husserlienne revient comme une obsession : le rapport
entre intentionnalité théorique de l’acte objectivant. Selon le philosophe, le primat de l’acte
objectivant stipule que l’idée d’intentionnalité est équivalente à l’objet de la conscience, donc
distinct et distant de la conscience. Et l’objet de la représentation se distingue de l’acte de la
représentation. Dans un sens, l’objet de la représentation est intérieur à la pensée.
Intelligibilité (intérieure/sujet/noèse) et représentation (extérieure/objet/noème) sont des
notions équivalentes ou transitives. L’objet de la représentation se réduit à des noèmes, et
l’extériorité (noème) livre à la pensée (noèse) toute sa clarté. Il est toutefois nécessaire de
souligner que la problématique noético-noématique est au fondement de la phénoménologie
et non pas celui de l’ontologie ; la préoccupation de la phénoménologie étant celle du sens.
Ce problème du sens tient éminemment du « sentir », du « percevoir » et du « parler » : toute
perception est perception du perçu, toute idée, idée d’un idéatum, tout désir, désir d’un
80
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désiré. Le sens phénoménologique devient le sens vécu. C’est dans cette perspective que la
phénoménologie devient ontologique, car le sens (vécu) devient l’expérience du monde.
Heidegger prolonge la réflexion en chargeant la phénoménologie de dénouer le sens de
l’Être : la phénoménologie existentielle rend la distinction sujet-objet superficielle, en
réduisant la distance que semblait inférer la démarche husserlienne. Si pour Husserl, le sens
doit avoir un signifié, pour Heidegger, le sens est l’Être. Le primat de l’ontologie
heideggérienne repose sur l’être comme phénomène, l’être qui se montre à lui-même : l’Être
n’est pas derrière ce qui se montre, il est lui-même phénomène. La phénoménologie revient à
montrer le phénomène d’Être, à dévoiler l’Être ou ontologie. La transcendance offre cet
espace d’ouverture ; c’est le lieu ontologique où l’individu se tient (Dasein), le lieu de l’Être
lui-même.
Pour qu’elle évolue vers l’ontologie, la phénoménologie se doit de rencontrer le mur de
l’oubli, selon Heidegger. En d’autres termes, le caché, le couvert ou l’oubli sont intériorisés
au point qu’ils « provoquent », « incitent » sans que nous en soyons conscients. L’ontologie
devient possible comme phénoménologie. C’est l’oubli de l’oubli qui se transmet dans la
répétition des automatismes de l’être. Par ces rappels, je tente de tracer la filiation
phénoménologie-ontologie, de manière diachronique et synchronique, en partant de Husserl
d’abord, puis de Heidegger, sans vouloir les opposer. Les deux philosophes n’accordent
aucune valeur téléologique à l’une ou l’autre approche [privilégiée]. Si l’extériorité de
l’intention semble primer pour Husserl, elle se décline chez Heidegger comme l’angoisse de
l’Etre-au-monde,

l’Être

à

révéler

à

soi-même.

L’existence

humaine

demeure

phénoménologique tant qu’elle reste intériorité et questionnement. Elle se pose sous la forme
de l’angoisse de Heidegger, de la nausée de Sartre, de l’absurde de Camus, du désespoir de
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la finitude de Kierkegaard. Pour le Marron, il s’agit de la survie, comme expérience
existentielle. En l’absence d’enclaves marronnes, le cas haïtien offre à se départir de
l’assignation topographique des Palenqueros, des Ndjunkas ou des Amarakas. Ce cas exige
également de s’éloigner de la formule identitaire jamaïcaine du One drop rule. Les
considérations éthiques et esthétiques du chapitre suivant tenteront de répondre aux
différentes questions signalées plus haut. Si de telles interrogatoires continuent d’inquiéter,
d’interpeller les imaginaires, elles me contraignent à reprendre les chemins de l’être : Etre et
intérieur (Kant), Être et extérieur (Heidegger), enfin Être et soi, et l’objectivisation du Sujet
qui devient Objet, extérieur à lui-même (Levinas). « L’être est extériorité : l’exercice même
de son être consiste en l’extériorité, et aucune pensée ne saurait mieux obéir à l’être qu’en se
faisant dominer par cette extériorité » (Levinas 1993 : 266). Toute connaissance nous vient
de l’expérience sensible selon Hume, car le concept de l’être-extérieur remonte bien à lui: La
connaissance de l’homme, s’il peut être à la fois le sujet et l’objet du savoir, cela ne pourra se
faire que par le détour de l’extériorité. L’esprit s’envisage, non pas en lui-même mais dans
ses effets les plus tangibles, selon la tradition des empiristes anglais, comme Locke et
Berkeley, pour ne citer que ces deux. J’introduirai, en dernière analyse, avec l’approche de
Levinas de l’extériorité, la notion d’altérité. On n’est jamais marron tout seul, car, la
dépendance de l’Autre et avec l’Autre s’impose, pour que marronner ait un sens.
Comme l'écrit Spinoza dans Éthique III : « On ne désire pas une chose parce qu'elle est
bonne, c'est parce que nous la désirons que nous la trouvons bonne ». C'est donc bien le désir
qui produit les valeurs et non l'inverse. A la lumière des travaux, en particulier de Husserl et
de Heidegger, j’essaye de reposer la question fondamentale, à savoir : Par quel cheminement
le marronnage devient-il ontologique ? Et pour comprendre cette [apparente] inversion du
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Marron phénoménologique au Marron ontologique, il me faudra élucider les caractéristiques
de chacun, et faire ressortir ce qui paraît sous-tendre les manifestations d’un Marron issu
d’un ordre devenu nouveau. Pour traiter de cette inversion, j’utiliserai le terme Sujet, parlant
de l’individu [moderne] qui fait l’objet de ces questionnements. Le mot « Sujet » offre
plusieurs sens. Dans le cas qui nous préoccupe, il est la somme alternée de définitions variées
et différentes qu’il me faut clarifier dès le départ. En effet, le Sujet (Marron) dont il est
question, est le thème du discours et des propos que je tiens tout au long de ce travail. Il
l’est, de manière syntagmatique et paradigmatique. Il l’est aussi, en tant que locuteur ou
énonciateur psychologique d’un Je, que je cherche à dévoiler, et au besoin exposer. Enfin, ce
Sujet est celui « qui fait l’action » de fuir ou qui pense (sujet freudien ou lacanien). Assujetti
à tout cet ensemble, ce Sujet est aussi langage. Je me limiterai aux recherches sur le Sujet,
menées par Gilles Deleuze (Différence et répétition 1969) et Mille plateaux 1980 81), JeanLuc Nancy (Être singulier pluriel, 2001) et Emmanuel Lévinas (Totalité et infini : Essai sur
l’extériorité, 1993) dans mon examen de ce Sujet-redevenu-Marron. Mon approche se veut
pluraliste, parce que la question du Sujet/Je est une question sensible relevant du
psychologique, du philosophique, et sans oublier les rapports que ce Je entretient avec son
milieu dans ce processus d’émergence de Soi, d’identification personnelle du Moi, et de
subjectivisation par rapport à l’Autre.
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Cet ouvrage est une co-production avec l’écrivain, Félix Guatarri, sorti aux Editions de Minuit en 1980.
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b) Le marron en tant qu’être phénoménologique…
Ce caractère a été largement démontré tout au cours de ce travail, et le problème a été
formulé dès l’origine. Je ne puis qu’établir, et bien sûr réaffirmer la particularité du SujetMarron, et consigner en termes clairs et nets cet « être phénoménologique ». L’établissement
de sa subjectivité, de même que sa dépendance par rapport à l‘Autre et l’histoire ne sont plus
discutables, Dans le devenir marron, non seulement le processus est bien évident, mais il se
situe aussi sur deux plans, intérieur et extérieur. Voilà pourquoi les questions que j’entretiens
à travers cette recherche sont : d’une part, l’individu, part-il marron quand il en est
conscient ? Et d’autre part, l’intentionnalité, la conscience d’être soi précèdent-elles cette
extériorité, ce déplacement physique, cette fuite vers l’ailleurs ? En d’autres termes, toute
conscience de soi et toute intentionnalité du sujet à recouvrer les prémisses de son humanité
(subjectivité, liberté, responsabilité) doivent-elles se muer en révolte interne, puis externe ?
En quoi le « Sujet Marron» remet-il en question, dans toute sa modernité, tout ordre qui
impose le refus et les interdits ?
La méthode husserlienne offre cette capacité au sujet à penser par lui-même. Elle
assure la possibilité de s’autoriser soi-même et d’assigner à la philosophie la mission de
revenir « aux choses elles-mêmes ». La cassure avec le mode kantien de la réflexion dualiste
est consacrée; elle s’aligne dans le sens de la formule schopenhauerienne. En conséquence, le
sujet (se) pense l’objet de sa pensée dans sa démonstration philosophique. Le problème de la
crise interne où la décharge se mue en intention [de quelque chose]. Puisque le Je est en
cause, la pensée doit avoir un objet. L’intentionnalité est formulée dans un ensemble
enchevêtré d’actes ou d’expériences accumulés. En ce qui concerne le marronnage actuel, il
s’agit d’aller au fond de la mémoire lointaine - de cet entrelacs- pour verbaliser et déchiffrer
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l’indicible. Il en surgit des souvenirs dont les représentations, dans le quotidien, forment les
expériences perceptuelles. C’est là que prend forme toute la valeur thétique de l’esclavage et
du passé colonial. Car, les représentations ne sont jamais infondées, un imaginaire immatériel
et collectif les supporte. L’horizon intentionnel (husserlien) met en relation les expériences
potentielles ou actuelles et l’avenir rêvé. Le Sujet est différent de l’individu de plantation,
esclave de condition. Ce sujet est, avant tout, un être phénoménologique; il a déjà opéré la
distance avec l’ « état esclave ». Il prend son corps et le retire de ce monde. La façon dont
« il vit son corps » correspond à ce jeu d’intensités constitutif de son identité. Son corps
évolue et n’est pas ce corps d’homme ou de femme comme le pense la psychanalyse. Son
corps est lui-même le résultat de cette attraction-répulsion entre le corps sans organes et les
organes comme bandes d’intensités. L’identité du corps comme celle de la personnalité de
sujet (chez Deleuze et Guattari, c’est la même identité) est périphérique, une résultante de la
mécanique désirante. Potentiellement, il (Marron) est homme et femme et toutes ses identités
possibles. Comme le disait déjà Heidegger dans une toute autre perspective, je suis toutes
mes possibilités d’être. Le sujet est le résultat des états intensifs par lesquels passe l’individu.
L’individu est comme un œuf, affirme Deleuze, reprenant l’image beckettienne de
L’Innommable, sur lequel s’impriment des intensités sensitives. Ces bandes d’intensités
constituent sa personne. On comprend alors comment se constitue le corps, même si ce terme
bien trop figé désigne cette identité que le Marron sent être la sienne. Il risque tout pour
préserver ce corps, matérialité indépassable : c’est sa survie.
Définition de la survie
Le dictionnaire le dit bien, c’est le fait de survivre, de continuer à vivre. La survie se dit
aussi du prolongement de l’existence, au-delà de la mort. Dans ce cas, la survie est une
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expérience forte, car elle aurait « vaincu » la mort. Survivre, pour ne pas mourir. Dans le
même registre, elle se définit comme la prolongation d’une activité au-delà du moment et qui
semblait être menacée de disparition. Partir pour demeurer est aussi un acte de survie. C’est
la présence au-delà de la mort, à travers le temps. Dans l’exercice de la survie, tout le corps
s’engage, le sujet meurt pour que l’Un subsiste, résiste et perdure. Le survivant est considéré
être un rescapé, un indemne, voire un miraculé, si l’on s’en tient à l’expérience christique.
Primo Levi, dans son témoignage, Si c’est un homme, 82 traduit le combat quotidien pour
rester en vie, le combat pour résister et ne point succomber, par le seul fait de demeurer
humain. Survivre se résume à tester les limites de la finitude du corps. L’effort de la
destruction, pour désarticuler l’individu, non pas en plusieurs morceaux, mais assez pour le
déstabiliser, vient se heurter à celui de la survie. La survie prend alors le dessus pour garder
le corps intact. Les enjeux sont tranchés entre la destruction et la conservation : comment
résister à sa perte. Le phénomène génocidaire que fut l’esclavage a débordé de ses conditions
historiques. L’ampleur de cette catastrophe qui a duré trois siècles (1503-1803) à SaintDomingue a habité et habite encore les imaginaires. Les conséquences ne sont pas moins
manifestes. Le marronnage servant de prétexte pour penser l’expérience humaine, j’explore
donc, divers aspects de la survie comme expérience tangentielle du Sujet-Marron. Les
survivances de la mémoire ont planté au cours de générations successives des messages
enkystés dans un Ça, véritable réceptacle destructeur de la représentance 83. Il n’existe
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apparemment aucun risque d’ébranlement de l’ordre ou de ralliement à une cause dans
l’expérience individuelle de la survie. Celle-ci ne fait qu’inciter, dans un sauve-qui-peut
permanent et fragile, le Sujet-Marron à sortir de l’horreur. C’est à la lumière de ces nouveaux
paradigmes, que je propose une analyse conceptuelle de la survie.

1-La survie, comme extériorité et intériorité
Le concept de phénoménologie est à la fois double : ontique et phénoménologique ;
ontique, par ce ou celui qui apparaît, et phénoménologique, par le fait qu’il se montre. Ce
principe d’indétermination, « autant d’apparence, autant d’être 84» fonde le premier principe
de la phénoménologie. En fait, quand quelque chose apparaît, cette chose se trouve être du
même coup. Il existe bien une corrélation péremptoire entre paraître et être. L’être qui se
montre est dans l’apparence, tout en étant ce qu’il est. Si l’énoncé semble être aporétique, il
trouve son éclaircissement dans la formule husserlienne où le principe de l’intuition/intention
expose la relation de t’apparaître au savoir et à la connaissance. L’intuition, chez Husserl, est
la structure première de la connaissance de quelque chose et où la transcendance de l’objet
(placé devant la conscience) par sa mise à distance, constitue le phénomène. Pour le SujetMarron, la relation entre apparaître et être est cassée dans une perspective matérialiste, car la

permet de montrer le gel des affects comme défense centrale, mais aussi le rôle de l’affect dans le contre-transfert
qui conduit, à une reviviscence des processus psychiques tant affectifs que représentationnels.
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Cité par Michel Henry dans « Quatre principes de phénoménologie ». Revue de Métaphysique et de Morale 96.1
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différence somatique du marron absent/présent est radicale. Le Marron rompt cette
contradiction aporétique en n’apparaissant pas. Il est/existe sans apparaître, le nommé étant
absent. Le phénomène de la fuite apparente ou constatée n’est pas l’être, il est le contenu de
l’être, et son apparaître n’est point l’être. Le corps du délit de fuite ne peut apparaître, sauf
s’il est capturé. Il n’est plus fugitif. La fuite comme arme pour la survie devra opérer dans
des espaces étanches, tel l’intérieur (la plantation) et l’extérieur (la forêt, les mornes). Le
cheminement historique du marronnage dans le bassin caraïbe en particulier, expose avec
force détails le rapport au lieu et la détermination des espaces géographiques dans les
stratégies de défense, de résistance et d’auto-préservation des individus pris dans les mailles
de l’enfer colonial. Une disposition quasi-mimétique chez les exclus de l’ordre
socioéconomique mondial, ces « damnés de la terre,» consiste à adopter les mêmes
dynamiques de survie, quand les flux migratoires se transforment en réponse à la dictature, à
l’oppression, aux conditions insoutenables d’existence. Il faudrait croire à une inclination
« phénoménologique » de tout individu à s’extraire des lieux d’asservissement ou de déni de
soi. A moins que les réflexes comportementaux d’autodéfense, véritables leviers pour la
survie, ne fonctionnent plus. Dans pareil cas, l’être se transforme en zombie, et alors son
privilège d’être est aboli. Le néant de l’être, ce vide de l’être, s’il s’avère supportable dans
son apesanteur, n’offre ni résistance ni opposition. Le Sujet-Marron n’entretient pas une telle
option. Il agira toujours dans le sens de l’affrontement de ce monde dont l’absurdité ne
l’effraie point. Il va à l’assaut de lui-même.
2-La survie, comme transposition imaginaire
L’être est médiatisé par les mots. D’où, cette dichotomie de l’être rationnel, réfléchi (sur
lui-même) dans sa posture spéculaire, mais aussi par la tentative de dérive, provocatrice de
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la décharge, que ne contrôle point la raison, mais par laquelle l’imaginaire et le chaotique
reprennent droit. C’est le langage, support du tout de l’être, de l’être morcelé. Gadamer offre
une formule lapidaire : l’Être qui peut être compris est langage ! Les opportunités pour le
détour et l’esquive s’aménagent dans l’expression linguistique pour consigner un état
conscient d’une expérience « intentée » dans un monde réel, quand la fuite, donc la césure du
lieu n’est pas encore possible. C’est ce que la littérature de l’hybridation et de la créolisation
rapporte quand elle se laisse témoigner de l’héritage marron (M.-R. Trouillot 2002). Dans
Écrire en pays dominé, Chamoiseau, alors qu’il fait ressortir cette phénoménologie de l’être
associée à la terre caraïbe, celle de la dépendance à l’histoire et au lieu, enjoint au langage de
pouvoir faciliter l’émergence des contradictions, des oppositions et des résistances.
L’oraliture 85 et la littérature forment le lieu d’expression de ces contraintes. Mais comment
dire ce qui ne se représente pas ? L’innommable est aussi bien ce mutique sans voix, que cet
humain sans nom propre. Il y a comme un passage à vide entre le vécu et l’indicible et viceversa. L’acte de parler, d’actualiser la pensée est pris de court dans le moment. Ainsi, le
mutisme devient seul garant d’une parole qui n’ose pas s’exprimer, d’un refoulé qui n’ose
faire sens et dont la sortie-trajectoire sera tout aussi douloureuse et ardue. Dans la tragédie du
viol que décrit de Gisèle Pineau (L’espérance macadam 1995), l’unique recours d’Eliette est
de se taire, de rester coite et d’enfoncer au plus profond d’elle-même le drame-chaos, au
risque que ce dernier n’aille en s’amplifiant et n’envahisse tout son être. Elle devient ce point
nodal, cette caisse de résonance par où tous les cris, tous les spasmes aboutissent. Elle
devient gouffre où tout arrive et naufrage. Le risque de l’éclatement est donc tout aussi
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imminent. Les mots (de la parole) démêlent une partie, mais jamais l’intégralité, la totalité de
l’être. Ainsi, du vide au manque, de ce manque qui devient silence et enfin, de ce silence qui
se mue en censure. Les mots viennent à manquer, là où ils restreignent le sens ou exhibent le
non-sens. Telle semble être la valeur des proverbes créoles de provenance diverse, répertoriés
par Lafcadio Hearn (1885). Ils constituent un creuset de réserve de cette résistance mutique,
celui également de ces voix silencieuses qui ont traversé les ans. Ce réservoir, aujourd’hui
encore, alimente les rapports sociaux au quotidien ; ils confortent ceux qui vivent dans la
marge:
« Cé soulié tout-seul qui save si bas tni tous (seul les souliers savent que les bas ont des
trous) [Trinidad]. Ou mieux encore : Se mèt kò ki veye kò (On est seul responsable de sa
propre protection 86) [Haïti] ».
Ces propos comme transgressions du langage permettent de transcender les conditions
de vie sociales inégalitaires, parfois iniques, pour tenter une parole ou tenter de s’affranchir,
tout en reconnaissant ses propres limites. Contrairement aux rescapés de l’Holocauste, de la
Shoah en particulier, il n’existe pas de compte-rendu des marrons, eux-mêmes témoins; ceci
avait déjà été souligné au premier chapitre. Ainsi la difficulté de mettre en récit devra se
forger une identité narrative dans la discordance et dans une hétérogénéité de langage où les
tropes et les ellipses abondent : Bon pie sauvé mauvais cô. (Un bon pied sauve un mauvais
corps) [Martinique]. Cette forme elliptique traduit à la fois l’intention et le moyen qu’offre la
fuite pour se dédouaner d’une mauvaise situation. Parfois, si on ne peut dire pour ne pas
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nommer, il faudra dédire ou même mal-dire : Wòch nan dlo pa konn doulè wòch nan solèy
(Ceux (roches dans l’eau) qui ne souffrent pas, ne peuvent comprendre les douleurs d’autrui
(roches au soleil)) [Haïti]. Telle est la sentence du travailleur arrimé aux dures contraintes
journalières et condamné à son sort: Sa qui touyé son lecorps travail pou lesvères (Celui qui
se tue, travaille pour les vers) (Ile Maurice]. Les effets de comparaison et de fortune
reprennent des modèles physiques ou biologiques, combien de fois expérimentés ou connus.
C’est comme si la fatalité de l’existence découlait des lois naturelles; autant donc se fier à
son instinct et à ses intuitions, pour finalement s’abandonner à la nature : Cououi pas laide,
temps la fôce pas là. (Ce n'est pas laid de courir, quand on n'a pas de force.) Boudin pa tini
zorreies (Le ventre n’a pas d’oreilles) [Trinidad]. En tout état de cause, ces insuffisances de
la voix gagnent les contes, les chants, les sanglots, les silences, le soir des veillées. Le
répertoire antillais se trouve enrichi de ces sons quasi-inaudibles que transmet ce patrimoine
littéraire oral, fondement de cette littérature polyphone et polyglotte. Ce patrimoine réifie
dans son condensé la pesanteur de l’existence qui accable : le capon 87 vit longtemps [Haïti].
Ainsi le Marron parle et déparle, selon Chamoiseau (Le vieil homme esclave et le molosse) ;
il esquive, selon Pineau (L’espérance macadam) ; il ment, selon Vieux-Chauvet (La danse
sur le volcan) et il feint, selon St-Amand (Bon Dieu rit). Il n’y a donc aucun tort fait, aucun
péché commis et aucune atteinte à la morale, quand il s’agit de se tirer de ce gouffre qu’est
l’esclavage : Debrouya pa péché/Il y a toujours moyen de monnayer [Martinique]. Survivre,
par tous les moyens.
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3-La survie, comme recours éthique et moral
Comme acte périlleux, la fuite exprime les conditions dans lesquelles le Sujet-Marron
problématise sa survie. C’est le recours à l’esquive, au détour et au masque; c’est tout un
appareillage par lesquels il développe l’art d’être absent et présent à la fois. La méthode du
Marron n’est plus phénoménologique uniquement, elle se fait épistémologique. Aussi metelle en relation les rapports entre savoir et pouvoir. Le Sujet-Marron ne se dédouble pas et il
n’est point schizophrénique. Son acharnement à dérouter en détournant ses propos, cabrant
son interlocuteur, en l’évitant physiquement, si besoin est, provient de cette impérieuse
nécessité de différer l’affrontement objectal. Le Sujet-Marron évite non par peur, mais par
obligation. Le face-à-face qu’il redoute, ne sied pas comme méthode. Cette magie d’une
dialectique subtile, pour éviter la confrontation avec l’Autre, entre l’esclave vieil homme et le
molosse, Patrick Chamoiseau nous la livre en chants successifs, donc par moments. Le
premier mouvement, c’est le symbole de la puissance, Matière de son monde : tout va
chavirer dans le hurlement du molosse, faisant écho à la fuite du vieil homme. Au deuxième
mouvement, Vivant, Principe des os, Feuillet I : le molosse est dressé, nourri de chair
vivante, de viande palpitante, pour le maintenir dans sa fonction de chasseur aveugle et
exterminateur. La lutte pour la survie du molosse comme celle du vieil homme se joue dans
ces deux regards qui se refusent ou s’évitent. C’est le mépris à la manière de Camus qui
conquiert : Sisyphe clairvoyant mesure toute sa misère, lors de la descente et du même coup
consomme sa victoire (Camus 1942: 166). Le paradoxal du mythe devient moral et réaffirme
que l’humain est une somme de contradictions.
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c) Son questionnement le rend transcendantal
Les traces d’un Makandal, d’un Yayou ou d’un Certain Porté « disparu » confirment
l’émergence d’individualité (s) capable (s) de s’affranchir et d’atteindre un niveau certain
d’autonomie du Sujet, prélude à un quelconque questionnement de soi. Je considère qu’en
extrayant son corps, il extrait aussi sa personne des horreurs de la plantation. L’autre
question, encore plus pertinente, est celle relative à l’existence d’un « moi ontologique » de
ce Sujet. Ici, la redondance serait malaisée si, comme le voulait l’époque, l’on s’en tenait à la
définition du

Sujet-Marron comme res, propriété de son maître mais aussi, personne

« baptisable » (ontos/en-soi). Sauf que cet être (en-soi) veut agir pour-soi et ose interroger,
puis prendre une décision. Pour moi, sa volonté (vouloir-vivre) surpasse toute délibération
philosophique et annule tout débat sur la pertinence d’une formulation ontologique du SujetMarron comme pensant. C’est à ce stade que j’ose poser le primat du caractère ontologique
du Sujet-Marron, en droite ligne des réflexions que j’ai déjà introduites, pour des questions
de méthode et

de clarification, ce, dans la discussion sur la non-contradiction entre

phénoménologie et ontologie. Notre Sujet-Marron hérite bien des deux. La question du
Moi/Personne m’intéresse du point de vue du droit et de l’éthique et non du point de vue
psychologique. En effet, Marcel Mauss (1938) démontre et déduit qu’il n’existe aucun être
humain qui n’ait le sens de son corps et de son individualité spirituelle à la fois. D’un point
de vue philosophique, la « catégorie du moi », la présence du nom/prénom dans le clan,
signalent l’idée du « corps » autonome du clan. Son deuxième argument, c’est l’existence des
« fraternités » dans le clan, dans les sociétés secrètes et dans les structures hiérarchisées où
l’individu porte le masque :
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« En somme, la notion de personne, de l’individu confondu dans son clan, mais détaché
déjà de lui dans les cérémonies par le masque, par son titre, son rang, son rôle,… et sa
réappropriation sur terre dans un de ses descendants dotés des mêmes places prévues, des
titres, des droits et autres fonctions » (Mauss : 267) 88

Je m’engage, à n’en pas douter, dans un domaine qui, pour nouveau qu’il soit, se révèle
problématique et même peut-être prétentieux. Ce Sujet-Marron identifié possède un Moi
(Marcel Mauss 1938). Il a conscience de son état (Guénon 1930, Mauss 1938). A cela, il
convient d’ajouter l’observation faite par Michel Prieur (1982) sur la relation entre personne
ontologie et visage. Selon lui: « L’homme n’est pas l’animal qui a un visage » (Prieur : 316).
Car, le contenu sémantique de la notion de personne explique que cette notion se réfère au
visage de cette personne. Donc, il est clair qu’il faille choisir entre visage et animalité; toute
sacralisation de l’animal tend à lui conférer des traits anthropomorphes. Aussi le mode de la
présence (représentation théâtrale) se fait-il par monstration et/ou occultation du visage
(persona ou masque). De plus, les explications ou observations déjà présentées au chapitre
III, qui traite du phénomène d’individuation, confortent mon approche à entrer dans le
labyrinthe d’un « soi ontologique » du Marron. En effet, depuis Montaigne en passant par
Descartes pour aboutir à Heidegger, les questions relatives au Soi/Moi ont été reposées à
différentes périodes, avec pour leitmotiv principal, l’idée de la responsabilité et de
l’autonomie du sujet. Dans la mesure où cet exercice d’auto-examen pour le sujet est central,
il fait remonter l’objectivisation du sujet aux Confessions de St-Augustin avec le retour sur
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soi, l’auto-questionnement. Descartes, fondateur de l’individualisme moderne, conçoit sa
théorie du sujet en renvoyant au « Je », donc à la première personne, soumise à une
responsabilité individuelle, également. Et dans la tradition romantique, la notion du sujet
kantien vient se parachever en introduisant avec nos sentiments personnels (éthique
transcendantale), les idéaux de beauté, de dignité, de liberté et d’autonomie. L’autonomie du
sujet et son intégrité (physique et morale) deviennent des caractéristiques fondamentales des
êtres rationnels que nous sommes. La culture de la modernité puise donc sa constitution dans
cette constante interrogation renouvelée de l’être. Ma démarche renforce l’idée de
l’exploration personnelle et intime et en particulier, celle des sentiments. Elle laisse à
contempler l’idée que toute explication ou tentative d’exploration du sujet participe des
mutations culturelles et socio-historiques.
Dans une tentative osée de forger les liens et/ou les discontinuités entre le marronnage et
la postmodernité, je fais mienne cette relation entre identité et post-colonialisme établie par
Achille Mbembe, reprise par Anthony Mangeon 89 pour substituer identité à subjectivité,
postmodernité à post-colonialisme. En effet, j’inscris l’acte du refus qu’est le marronnage
comme conscience de soi et comme rébellion interne dans la tradition kantienne du processus
d’individuation, par la recherche de la liberté et de l’autonomie du sujet. Dans cette relation
envisagée comme temporalité, il y a des discontinuités, des renversements, des inerties et des
oscillations qui se superposent, s’enchevêtrent et s’enveloppent les uns les autres. Mbembe
pose son interrogation à partir du passage d’un état/étant (pré-modernité/ avant la fuite) à un
autre état/étant (postmodernité/après la fuite). Ma temporalité, elle, est soumise à ces
différents mécanismes de substitution (avant/après la fuite). L’acte de fuite est d’abord
89
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immanent, tel qu’est le principe de l’acte individuel inhérent à la personne. Il émane de
l’intérieur et n’est soumis à aucune autorité. Le Marron naît de l’intérieur et agit selon son
propre principe, par une ethos de la liberté non-entravée. Puis, l’acte de fuite devient
transcendant, car il domine de par son immédiateté et sa portée fulgurante de déplacement
traumatique. Mon approche est aussi soutenue par les travaux de Mudimbe (1988) qui, en
proposant de dépasser les oppositions statiques et binaires entre tradition et modernité,
préconise plutôt la continuité des discontinuités intérieures autant qu’extérieures. Il s’agit
bien d’un avant et d’un après, dans la continuité, plutôt que dans la rupture. Le Marron est
bien présent en-soi, avant la fuite (cogitation), dans la fuite (actualisation) et après la fuite
(disposition spatiale).
Penser, c’est l’engagement de l’être 90, selon Heidegger, car penser parachève la relation
entre l’être et la connaissance de l’homme. Penser maintient son autonomie par rapport à
l’action; en clair, l’acte de penser se réclame de l’être. Penser c’est être. La notion d’être,
essentielle à la phénoménologie existentielle de Heidegger rejoint les concepts
de transcendance de Husserl, celle de l’action, chez Arendt, celle de l’existence chez Sartre.
Et du point de vue de l’Être, la question demeure circulaire : l’être qui s’interroge et qui
questionne le fondement de cette interrogation. Le concept de l’Être est universel,
indéfinissable et évident ; l’Être est l’être de l’étant. Puisque l’être est universel, être et
humanisme sont indissociablement liés. Le primat de l’ontologie n’est plus à démontrer :
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« Le primat de l’ontologie parmi les disciplines de la connaissance ne repose-t-il pas sur
l’une des plus lumineuses évidences ? Toute connaissance des rapports qui rattachent ou
opposent les êtres les uns des autres, n’implique-t-elle pas déjà la compréhension du fait que
ces êtres et ces rapports existent ? Articuler la signification de ce fait-reprendre le problème
de l’ontologie- implicitement résolu par chacun, fût-ce sous forme d’oubli- c’est semble-t-il,
édifier un savoir fondamental sans lequel toute connaissance philosophique, scientifique ou
vulgaire demeure naïve » (Levinas 1951: 88)
Le Sujet-Marron comme être singulier est-il différent de cet être heideggérien ? En
quelque sorte, certainement. Je ne remets pas en cause les postulats de Heidegger quant
au caractère universel de l’être, mais je ne peux pas ne pas tenir compte de cet individu,
Sujet-redevenu-Marron,

qui est le siège d’un processus de structuration socio-

historique. C’est la capacité de tout humain, de tout individu, de tout Sujet, de se libérer
des contingences de ce monde, de transcender le monde et de le questionner. La garantie
de l’être, comme sujet questionnant et angoissé, part de la relation qu’il ose risquer avec
les marqueurs topographiques et les empreintes culturelles qui s’offrent à lui. Avant
même qu’il ne se pose la question originelle du Qui suis-je, il est jeté dans un monde
hostile, dans lequel l’horizon d’apparition est l’horizon de détermination. Il est plongé
dans une société tyrannique, héritière d’institutions totalitaires que représente le régime
plantationnaire colonial.
Le fait demeure que de telles sociétés tendent à vider les individus de leur identité
personnelle antérieure par le dépouillement total et par l’imposition d’une langue et
d’une culture importées.

Tout aura contribué à amener les esclaves à se haïr
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mutuellement, mais pire encore, à fabriquer la haine de soi 91. L’étude d’Erwin Goffman
(1961) sur les asiles (comme centres de détention), en particulier et sur l’impact des
institutions totalitaires, en général, explore divers aspects de leur impact sur la vie des
individus qui y sont soumis. D’abord, c’est la destruction de tous les référents éthiques et
culturels. Dans le cas du Sujet-Marron dépouillé de son nom ou de son patronyme
original, marqué au fer de l’estampe du maître et soumis à une sur-codification dans une
langue étrangère, il se retrouve désespérément seul et isolé. Sa lutte pour rester intact et
en vie sera implacable. Aussi assiste-t-on à une expression accrue de toutes les ruses et
tactiques pour s’adapter.

Dans la construction de toute identité narrative, selon

Goffman, le concept d’identité personnelle se découvre à partir de son propre récit,
pendant lequel il se dégage un double mouvement : le moi qui se dit à travers soi (ipse).
Pour Goffman, le Ipse est ontologiquement différent du même (Id). A l’opposé, Paul
Ricœur, dans La mémoire, l’histoire, l’oubli (2000), pose la question de la formulation de
cette « identité narrative » comme celle d’une mémoire, donc d'une représentation ou ce
qui a été et est obligatoirement subjectif. La mémoire donne la trace présente de ce qui
est absent puisque passé. Cela pose alors le problème de la frontière entre le réel et
l'imaginaire, car le rapport avec l'antériorité amène la question de ses représentations.
Dans ce même énoncé, Ricœur insiste sur le regard porté aujourd'hui sur l’événement
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raconté, puisque la mémoire ne peut se savoir qu'en sélectionnant ce qui doit être oublié :
« La spécificité du témoignage consiste en ceci que l’assertion de réalité est inséparable
de son couplage avec l’auto-désignation du sujet témoignant » (Ricœur : 204). Le mot
clé ici est « l’auto-désignation », car la mémoire inclut un mode de lecture du fait narré
et décrit ; elle découle d’un processus qui exprime mêmeté, continuité et spécificité.
Cette dernière affirmation se retrouvait déjà dans Temps et récit, La configuration dans
le récit historique de fiction (1985 : 247). On ne peut que constater la cohérence du
phénoménologue

de la mémoire lorsqu’il parle d’un double sens de l’identité

mémorielle comme soi (ipse) et même (id). Cette structure dialogique est incomplète en
dehors des références institutionnelles ou sociales. En ce sens, son analyse rejoint celle
de Goffman qui voit cette « identité narrative » comme produit d’un système
institutionnel sans lequel elle est incomplète ou inachevée :
« The self, then can be seen as something that resides in the arrangements prevailing in a
social system for its members. The self in this sense is not a property of the person to whom
it is attributed, but dwells rather in the path of social control that is exerted in connection
with the person by himself and those around him » (Asylums, The Inpatient Phase: 154)
Empirisme, perception transcendantale, immanence absolue sont les maîtres- mots de
cette subjectivité fondée à partir d’un dialogue personnel (soliloque), transformée par le
contact avec l’autre et influencée par les relations sociales et les structures institutionnelles.
Pour le Sujet-Marron, cette subjectivité s’extrait du pathos, la souffrance et dans le corps à
corps avec la vie dans toute la démesure de son être : « La décharge l’avait flagellé à maintes
reprises… la première fois, elle l’avait tordu sur le sol de sa case, en pleine nuit, avec l’envie
irrépressible de hurler-anmoué, de décourir, de saisir-déraidir, d’étrangler quelque chose. Il
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s’était calmé en mangeant de la terre et en se raclant le front contre la paroi… » (Le vieil
homme esclave et le molosse 45).
Toute révélation de l’être et tout dévoilement conditionnent

sa mise en œuvre

artistique. Une métaphysique de l’être désenclavé déploie l’être en lui-même, dans un espace
de lutte, de délire et d’errance. Chamoiseau nous campe le personnage : « Il ne danse pas, ne
parle pas, ne réagit pas aux sonnailles du tambour. Il paraît inerte mais parvient à décrypter
des choses indécodables » (42). C’est ce personnage sans nom, mutique, mais qui existe,
parce qu’il souffre et qui pense et parole dans sa tête. Il lui faut vivre en inerte pour contrôler
ses décharges (43). Donc, toute une mise en condition pour subvertir le système et son
ordre : « The courage to be is the ethical act in which man affirms his own being in spite of
those elements of his existence which conflict with his essential self-affirmation » (Paul
Tillich 1952 : 3). Cette proposition de Tillich présente la clé de voûte de l’entreprise
existentielle de la survie; elle stipule, en essence, la volonté au-delà de toute contingence de
se dépasser, en résistant de l’intérieur d’abord, donc, le dépassement de soi. Plus loin, Tillich,
en concluant sur la notion de Courage, comme étant liée au degré d’acceptation de soi, des
autres et du reste, fonde sans conteste toute attitude contre le désespoir, contre le suicide.
Accepter d’être, accepter sans rechigner, jour après jour, cette ignoble vie d’esclave pour la
transcender. Cette traversée fulgurante et conflictuelle en corps à corps avec les éléments de
la forêt, Chamoiseau, une fois de plus, la souligne à l’encre forte. C’est le courage de l’être
qui n’est point menacé de ne pas être ; il devient ignorant de la traque du molosse et entre
dans le merveilleux de cette nature pour s’y confondre. A travers un héros qui va vers sa
mort, sans être suicidaire, Chamoiseau choisit de construire une allégorie fondée sur une
matérialité indépassable, matérialité de cette mort certaine, récurrente pour ainsi dire. Au
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démarrage de cette histoire, chacun sait que cet esclave vieil homme va bientôt mourir (Le
vieil homme esclave et le molosse 18). Pour autant qu’elle semble perdue d’avance, qu’elle
augure une fin tragique et annoncée, cette course n’en demeure pas moins essentielle et donc
ontologique, car manifeste d’un état de conscience transcendant à toute matérialité
impossible : « Dans cette révolte qui secoue l’homme et lui fait dire : « Cela n’est pas
possible », il y a déjà la certitude désespérée que « cela se peut » (Le mythe de Sisyphe : 176).
Il est vrai que le « désir de fuir » présente un caractère absurde. Mais il est tout aussi
inévitable, car le moment déterminant pour le Sujet-Marron, c’est l’instant pré-décharge, ce
moment de pause et de retour sur lui-même, comme l’analyse Camus, là où Sisyphe,
regardant la pierre dévaler dans la plaine, redescend pour la faire remonter une énième fois.
C’est à ce même instant de pause qu’il faut intercepter l’esclave qui se prend de se dissocier
du lieu. Autrement dit, il se refuse à expliquer son acte, il rejoint la pensée absurde dans son
affirmation : l’actualisation de la fuite elle-même. Son « intention » caractérise sa conscience
et ne confronte aucune difficulté dans la mesure où la pensée se limite à exécuter ce qu’elle
ne saurait expliquer.

Ce n’est pas le lieu de revenir sur l’arsenal historique que le Marron eut à déployer
(avortements, infanticides, incendies, empoisonnements, absences répétées, fuites). Toute
cette panoplie de moyens - sorte de pratiques d’adaptation de type secondaire (Goffman
1968)- confirme l’état et la vigueur d’une entreprise complexe et coordonnée d’efforts
consentis pour exister, être et survivre. Ces efforts se poursuivront jusque dans des activités
de sabotage visant à contaminer de l’intérieur le régime colonial pour qu’il s’effondre. Ce
sont les tactiques d’organisation et d’insurrection, pour la révolte. Les subjectivités, et non
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pas une identité, qui en émaneront, se trouvent historiquement liées à la notion de résistance.
On est tenté de croire que cette subjectivité soit tributaire des conditions socio-historiques.
Ou, à l’opposé, on peut inférer qu’en l’absence de cette « structure coloniale », quel sens y at-il aujourd’hui à revendiquer une telle subjectivité?

Il en ressort que de ces trois paliers, être/individu/sujet, la notion de la représentation
s’érige comme le lieu théorique pour comprendre cette polyvalence. Du caché qui ne paraît
pas dans l’image, au visible qui dérive de l’objet, la représentation se situe entre image et
objet. La représentation vient s’ériger en subjectivité. De ces distorsions (espace-temps),
l’image reflétée n’est jamais la même, elle est toujours à l’envers. Il suffit de considérer
l’endroit et l’envers des choses pour s’apercevoir que le premier se prend à être visible, à être
là, alors que le second, à être non visible et non pas invisible; ils sont donc distincts, voire
opposés. La ligne objet-image est à suivre comme l’énonciatif-représentatif, problème
indissolublement théorique et pratique, d’une décollation et d’une re-collation (Louis Marin
1977 : 156). Il y a incessamment un processus de décapitation et de re-capitation 92. La
scission physique est opérée pour, d’une part, faire sortir le visage du corps et par cet acte,
signifier le détachement et la distance que prend le sujet par rapport à l’objet, et d’autre part,
par la re-capitation qui a lieu par la projection différée de l’objet, en d’autres termes, par
l’obsession du regard qui cherche à se recomposer dans l’Autre. J’existe dans le regard de
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l’Autre, en définitive. Mais, quels sens donner au regard, à chaque fois ? La représentationidentification ne peut que rester probable; la différenciation est ainsi inscrite dans l’acte du
regard. La question

centrale étant le dédoublement et la distanciation implacablement

irrémédiable de la proximité absolue 93 opérés par tout individu.
Le Sujet-Marron déroute et trouble et il le sait. Il ne se nomme point marron, mais, il
marronne. Car marronner devient acte, comme il devient Etre dans le sens aristotélicien. Le
Sujet n’est pas marron, mais un Marron. L’être qu’il est voyage entre image, visage, portrait
et masque. Le moi qu’il s’efforce de projeter s’exténue dans la multiplication des
représentations. Quand le Sujet-Marron est vu, regardé même, il offre un portait-masque
dont le caché ne se révèle point. Est-ce l’être qui ne se dévoile pas [dans le caché] ?
Impossible de le dire, le lieu du masque est aussi partie de l’être de l’étant-marron. Etre
représenté, être vu, pour ne pas être présent et pour ne pas révéler son Je(u). La finalité de la
subjectivité du Marron consiste dans la dématérialisation du signe qui déborde du cadre
historique, une fois l’hypothèse phénoménologique posée. Si l’on considère que ce
protagoniste est le fruit d’un « fait d’histoire », il se confronte également à une mythologie
dont l’essence désincarnée est aux prises avec un désir d’osmose entre le moi/sujet et l’objet :
l’objet et le sujet se font face dans un moment d’inertie. C’est la pause interne ou
l’autoréflexion, là où le sujet rejoint l’objet. Ils se retrouvent superposés, enchevêtrés dans
une relation qui duplique le déséquilibre marron/rebelle, marron/roublard. En dernier lieu, le
sujet hérite de cette dichotomie en tant que produit esthétique (signe) et objet fabriqué (sens).

93

Maurice Merleau-Ponty in Le visible et l’invisible Gallimard, 1979, p 23.

190

Ceci achève le processus de subjectivisation qui vise à surmonter la dualité sujet-objet et
l’alternative qui en découle : la croyance en un monde idéalisé superposé au monde des
choses ou la croyance en un moi matérialisé pour ensuite établir l’hypothèse de la
« proximité par distance » qui seule permet de cristalliser ce que Merleau-Ponty appelle la
vibration ontologique. Ce ne sont que les rapports du visible et de l’invisible dans la
description d’une idée qui n’est pas le contraire du sensible, mais qui en est la doublure et la
profondeur. A être Marron, à agir en Marron, c’est pouvoir s’extraire d’une situation
intenable pour oser cette décapitation et re-capitation, à chaque fois, la gageure étant de ne
pas offrir une identité figée, qui caractérise une fois pour toutes l’individu. La notion de
Sujet, parlant du Marron, facilite cette relation dynamique et dualistique qui oppose à chaque
moment ou à chaque intervalle de substitution, un dédoublement, une interposition, une
translation binomiale renouvelée. Ce que Montaigne affirmait déjà dans le livre II des
Essais :
« Non seulement le vent des accidens me remue selon son inclination, mais en outre je
me remue et trouble moi-même par l’instabilité de ma posture ; et qui y regarde primement,
ne se trouve guère deux fois en même état. Je donne à mon âme tantôt un visage, tantôt un
autre, selon le côté où je le couche. Si je parle diversement de moi, c’est que je me regarde
diversement » (Classiques Larousse 1965 : 10-11).
La diversité de l’être devient condition de [sur]vie, pour Montaigne. Il atteste des
propriétés interdépendantes des causes externes (le vent) et internes (Je). Son approche ne
remet pas en question la dualité [interne-externe] de la formation de l’être, elle réaffirme
plutôt leur réciprocité. Ce que Montaigne nous presse de reconnaître, c’est l’enjeu des
contradictions (internes et externes) et leur impact sur la diversité de l’être, ce que la
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modernité appelle la multiplicité de l’être. L’être n’est pas un, et à ce compte, la formule
héraclitéenne sert mieux pour décrire le Sujet-Marron: le changement, comme l’être des
choses. Dans ce branle-bas de l’être, la perte du sens n’a pas lieu. La survie du Sujet-Marron
en fait foi. Le pari est gagné sur le temps et sur l’Autre.

d) L’extériorité-altérité de l’Etre-Marron (Derrida, Levinas)
Dès l’introduction de l’essai sur l’extériorité de l’être, Emmanuel Levinas annonce :
« L’Altérité n’est pas un simple envers de l’identité ni une altérité faite de résistance au
Même » (Totalité et infini : 9). Cette citation laisse sous-entendre que les différentes
permutations du Moi participent d’une manifestation plurielle d’un seul Sujet, Même et
Autre. Il faut comprendre avec Levinas qu’à chaque rencontre et à chaque étant, l’être se
déploie à lui-même toujours, en dépit des interactions et des inter- subjectivités en présence.
Dans le cas du Sujet-Marron, je fais face à un individu dont l’existence même découle de
l’autre, en tant qu’énonciateur initial et causal. La première « rencontre » est celle où le
marron s’esquive et donc n’est point présent en face de l’autre. De quelles interactions s’agitil, dans pareil cas ? Est-elle celle d’une présence différée ?

Cette dernière inflige à

l’énonciateur qui constate l’absence et à celui qui ne répond pas à l’appel deux postures
différentes. La simplicité de l’analyse cache un aspect plus complexe de la question d’être
avec l’autre tout en étant absent. C’est celle d’une absence accusatrice, délictueuse. Le retour
éventuel, le face-à-face est aussi de l’ordre de l’infraction. Il exprime un manquement. Le
délit de fuite n’est pas évidemment une simple absence. Le Sujet-Marron et l’Autre ne
peuvent co-habiter, même en co-existant. La toponymie de la genèse nie de fait la toponymie
de l’existence. Si les deux émergent d’un même lieu (la plantation), leur coexistence est
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vouée à l’échec. L’arrêt de mort de l’un des deux est signé dès l’acte de co-naissance. S’il
faut continuer à coexister, il faudra éviter l’affrontement. Le Sujet-Marron confirme en
conséquence sa dépendance à l’Autre et vice-versa. Le Sujet-Marron a le sens de l’espace. Le
Marron fuit…trace d’un départ, figure d’un irrécupérable passé…Le Sujet-Marron disparaît.
L’absence est sa marque de fabrique. Quel est donc l’être à exhiber, à faire apparaître ?
Est-ce le Sujet-Marron présent à lui-même ? La phénoménologie de son être est l’exhibition.
C’est ce que Levinas appelle « l’esse de l’être, l’être qui donne à penser se tient dans
l’ouvert » (Autrement qu’être : 168). Par cette formulation, le penseur de l’être extérieur
laisse supposer qu’à ce stade de l’exposition de soi, l’individu se pose en Moi conscient,
connaissant et agissant. C’est l’être ontologique. Dans les mornes où il s’est retiré et même
dans le monde (hostile) dont il s’extrait, le Sujet-Marron cogite et consomme sa stratégie. En
absence de l’Autre, il recouvre son Moi, il recouvre son autonomie. Il anticipe de la
prochaine « rencontre ». Le prochain face-à-face sera différent, comme lui. Entre-temps, les
voies à explorer s’organisent dans sa tête, comme défense à la prochaine médiation. C’est le
moment où l’essence exprime l’être, selon Levinas. Le Sujet-Marron se prépare, ajuste sa
propre projection et s’offre comme ouverture, comme intelligibilité et immanence. Toutefois,
il interprète en quelque sorte sa propre personne, et dans la distance qu’il occupe et préserve,
il s’épuise en transparence. Il devient l’ombre de lui-même. L’Autre n’aura à sa portée qu’un
visage dont l’ontologie de la présence se résume en un masque.
Cet être est extérieur à lui-même aussi bien qu’à l’Autre. C’est l’exercice même de son
être qui ne consiste qu’en cela. Il n’entretient nulle autre pensée et obéit strictement à ce
diktat. C’est pourquoi, dans la définition de l’être de Levinas, l’ontologie est philosophie
première et ne remet point en question le Même. La notion d’altérité est soumise aux
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interactions du sujet avec lui-même et avec l’autre. L’altérité pour Levinas est extériorité, de
même que l’est l’être. L’altérité comme garantie de la production de la pensée de l’être,
comme cause aussi de cette pensée, soutient l’échafaudage de l’être, sans lequel la pensée
n’apparaît point. Si Heidegger subordonne le rapport avec autrui à la relation avec l’être,
Levinas introduit plutôt cette nuance qui met les deux rapports sur le même plan. L’être
existe par l’autre et vice-versa. Les rapports du Sujet-Marron s’apparentent à cette logique.
Être éminemment phénoménologique (au contact de l’autre), le Sujet-Marron délivre son être
ontologique (en cogitation avec/contre/pour) de l’extérieur : « L’existence de l’homme
demeure phénoménale tant qu’elle reste intériorité…Le dépassement de l’existence
phénoménale ou intérieure ne consiste pas à recevoir la reconnaissance d’Autrui, mais à lui
offrir son être » (Autrement qu’être : 157-158)
Il n’y a pas d’enclaves marronnes aujourd’hui, mais ce qui perdure dans la société
haïtienne, ce sont les dichotomies plurielles de couleur et d’assignation topographique. Il y
réside des communautés enclavées dans le dénuement, le chômage endémique et l’absence
de services sociaux de base. L’exil forcé ou volontaire, la fuite ou le refoulement intérieur
sont les palliatifs disponibles. Le système de fortifications intérieures qui a suivi
l’indépendance, s’il remettait le pays sur pied de guerre, en plus des luttes internes entre
factions ennemies ou rivales, a apparemment différé l’entrée dans la modernité. Siège de
nombreuses fractures, le pays se divise en un pays en dehors majoritaire et la république de
Port-au-Prince. Aussi le Sujet-Marron engage-t-il son interlocuteur dans ce jeu de formes,
de positionnements et de postures. Il initie le processus d’intersubjectivité à l’insu de l’autre,
mais en sa faveur. Ce processus peut être généré et initié par l’autre qui l’exclut en même
temps ; il ne veut et ne peut que confirmer son absence par le détour ou l’esquive et sa
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rébellion, par la ruse et les non-dits. Il entre continuellement dans un échange déséquilibré
négatif pour l’autre, mais positif pour lui. Il garde la main, ou du moins, il espère garder la
main à tous les coups. C’est toujours l’Un ou l’Autre, dans le lieu.

C-Le nouveau Sujet-Marron
La nature anthropo-centrée du Sujet-Marron impose une lecture croisée et plurielle. Le
caractère anthropologique implique aussi l’avec que tout autre chose, et il permet de saisir
objectivement, du moins, les rapports de construction-structuration tissés entre la culture et
l’histoire. A ce titre, le Sujet-Marron rompt paradoxalement avec les définitions jusque-là
entretenues sur la question, sur deux points essentiels : la nature et la formation du Sujet. Le
premier paradoxe a à voir avec la mort consacrée du sujet postmoderne, mort confirmant
celle de l’homme. En premier lieu, je rappelle la contestation sur la nature même du Sujet
mort, tel que démontrée par Luce Irigaray (1967) 94 . Elle impose une reformulation même de
cette mort en nous pressant d’indiquer de quel Sujet il s’agit. Plus récemment, le projet
philosophique de la déconstruction (1970-1980) 95 vient également remettre en question cet
absolu mâle universel et intemporel critiqué et réfuté par Irigaray. Pendant ce temps, Deleuze
(1980) parachève la déconstruction du sujet en l’Un-multiple organes ; les êtres deviennent
94

Thèse de doctorat sortie aux Editions de Minuit, en 1974: Speculum … de l’autre femme. Le projet de l’œuvre est
de démontrer qu’à date toutes les théories de construction de la subjectivité [sexuée/sexuelle] héritent du modèle
masculin, blanc, occidental. Ce sujet est, d’un point de vue philosophique, considéré comme un, donc unique et
universel, et historiquement masculin, générateur et organisateur d’un ordre socioculturel propre; il a donc réduit
tous les autres sujets, comme complément de lui, à l’intérieur de lui, à l’intérieur de son monde et de ses
représentations. Donc, elle démontre que l’Autre est l’autre du même, et non pas vraiment un sujet autre (substantif).
95

Le terme se réfère à un ensemble de techniques développé par Jacques Derrida et Paul de Man, entre autres, pour
lire les textes. Ces techniques se fondent sur des postulats philosophiques relatifs au langage et au sens
(signification). La déconstruction a été vue comme une réponse au structuralisme, dans la mesure où ce dernier
insinuait, selon la méthode déconstruviste, que les « structures » seraient des « entités » immuables, stables et
anhistoriques.
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des dispersions. Le sujet devient individu, des individus dans une société de massecommunication, de masse-consommation, de masse-sollicitation (les machines désirantes que
sont devenus les corps). La dernière contribution à cette « reformulation » du Sujet vient se
compléter des recherches menées sur les théories du genre. Sortant de la logique hégélienne
binaire homme/femme, les nouvelles études féministes 96 érigent un système d’abstraction
plus complexe sur la nature des choses; et leur explication, notamment celle des
théoriciennes comme Monique Wittig, Judith Butler et Theresa de Lauretis, en remettant en
cause la nature « essentialiste » de la femme (S. de Beauvoir, Le second sexe 1949) prolonge
la réflexion sur une subjectivité, non neutre certes, mais contingentée et plurielle, et jamais
Une, une fois pour toutes. Le second paradoxe est que le Sujet-Marron, dans son processus
de formation ou de constitution, opère dans le sens opposé prédit jusque-là. Il se démultiplie
pour rester Un, pour garder son corps. D’abord, il nie tout aussi bien l’aporie
phénoménologique de l’apparaître et de l’être. Puis, la pluralité de son être est au cœur de son
fondement d’être. C’est la raison pour laquelle je tente une critique des différentes approches
épistémologiques sur la question. En fait, quelle que soit l’approche philosophique abordée
ou étudiée, l’être n’émerge pas dans un « vide » ontologique. Tous les binômes de sa
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M. Wittig in Mark of Gender (1985) pose la question de l’impact du langage, notamment comment la catégorie
« genre » travaille dans et sur la langue. T. de Laurentis pose la question de la « théorisation » du genre au-delà de la
différence des sexes, et ce que cette question impose comme contraintes pour une pensée féministe critique, in
Technologies of Gender (1987). Judith Butler dans Gender Trouble (1995) met en question l’existence d’une
« identité féminine ». Cette dernière est revue/déconstruite dans ses rapports avec la société, la politique, plus
particulièrement les espaces de production de pouvoir, et bien sûr, les « assignations » dues au langage. L’intérêt de
l’approche critique du « genre » s’inscrit dans la démarche interprétative d’un Sujet historique, le marron, lui aussi
excentré, a-normatif et marginal. Mon propos repose uniquement sur la fonction réflexive de l’interprétation, dans
un mouvement double du signe (marron) vers la réflexion et vice-versa. Car, seule la problématique de la réflexion
peut venir à bout de l’expression multivoque du terme. En essayant de confronter plusieurs logiques, ou encore des
herméneutiques déjà instituées, si conflit ou contradiction émergent, ils peuvent être porteurs de sens, en aidant à
dépasser les dichotomies stériles et totalisantes. Cette approche, elle-même plurielle ne peut que faire avancer la
clarification de la polyvalence de l’individu « marron ».
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configuration font foi de cette apparition, cette ek-sistence en situation dialogique, avec
l’autre ou à défaut, avec lui-même : C’est Alter/Ego (Husserl), le Dasein/Mitsein
(Heidegger), le Moi/Autre (Levinas), le Singulier/Pluriel (Nancy). Être singulier et pluriel
veut dire : l’essence de l’être est et est seulement, en tant que co-essence, être avec (J-L
Nancy : 50). Jean-Luc Nancy (1996) explique que dans le cum/avec, l’individu apparaît,
coexiste; la cohabitation n’est pas explicitée dans cette comparution. Telle est la situation de
coexistence sans cohabitation du marron avec le maître. Selon Nancy, la question
ontologique se pose au niveau de l’être social. L’extériorité [visible] de la communauté
formée d’êtres, dissout le Singulier, sans pour autant garantir son appartenance. Le avec
exprime avec force, l’être, comme unités composantes inorganiques, aléatoires,
inconsistantes. L’être Singulier dans le Pluriel (de la communauté). C’est pourquoi, il évoque
la notion de contigüité, plutôt que de continuité : « Il y a proximité. Tout l’étant touche à tout
l’étant, mais la loi du toucher, c’est la séparation, plus encore, c’est l’hétérogénéité des
surfaces qui se touchent » (23). Sur la base d’une critique acerbe du socialisme, J.-L. Nancy
reconsidère cet être-avec-plusieurs, utopique, qui n’a pas pu émerger. Les enjeux de la
modernité se sont confondus avec ceux de la mondialité dont la contrainte première et
complexe est la co-existence. Cette coexistence serait elle-même, source d’une aporie
extrême, l’« insociable sociabilité de l’être » : Comment exiger d’être-avec-plusieurs et
constituer la pluralité dans l’être ? Le (dé)espoir socialiste a échafaudé une toute autre
ontologie, c’est l’être générique de l’homme en tant qu’être essentiellement social : une coontologie. Malheureusement, le désenchantement, les détresses d’un monde devenu global
n’ont certainement pas œuvré dans le sens d’un avènement de cette vision. Paul Tillich
(1952), devançait cette analyse par le constat suivant: « The man-created world of objects has
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drawn into itself him who created it and who now loses his subjectivity in it » (139). Ainsi, à
la fin du XXième, le monde global assistait, et de fait, se résignait à constater le deuil de la
société dite socialiste, des pays de l'Europe de l’Est et de la Chine. La socialité qui devait
créer l’altérité s’est muée en altération de l’être. En voulant mettre les individus les uns-avecles-autres, ces dites sociétés ont plutôt consacré l’être-plusieurs, un être social problématique
et obscur. Ce faisant, ces sociétés auront donné naissance à des individus « sans statut et sans
usage ». Le Sujet-marron ouvre la voie dans le sens opposé. Il est cet être-autre à chaque fois
qu’il rencontre l’Autre, mais sans l’affronter. Sa rencontre est une manifestation, une manière
d’être (Dasein), une mise en co- existence passagère, mais non aléatoire. Il ne risque ni
contagion ni contamination. Donc, il s’inscrit comme l’être social de Nancy, dans la
contigüité. Mais, il ne risque pas cette implosion. Il est un être en-commun, en contact avec
l’autre, sans être commun, il est particulier. Sa co-ipséité est une hétéro-ipséité, car le contact
de l’autre, l’apparaître (sa présence-avec-l’autre) lui confère, à chaque fois, une posture
différente. La terminologie de Nancy lui conviendrait comme à celui qui incarne une
« essence singulière » dans une « pluralité d’étants ».

A cette phase de mon analyse, il me faut envisager l’acte éponyme de la fuite, dans son
sens propre (être) et dans son sens figuré (paraître). Et dans le sens figuré, fuir tout en
« paraissant présent », donc être là, sans y être vraiment, implique l’ensemble des signifiants
déjà inventoriés : masquer, singer, dérouter, divertir, dévier, détourner… Je peux ainsi mieux
affirmer cette sémiose illimitée du terme, prescrite par Peirce. Le marronnage reste et
demeure une contestation culturelle, car l’esclavage fut un combat qui n’aura laissé aucun
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témoin. La perte de la mémoire collective et le raturage du passé viennent se confondre en
une nécessité de fuir continuellement vers l’Ailleurs, ce que l’on constate bien dans la
Caraïbe. C’est pourquoi :

« Il faut revenir au lieu. Le Détour (le marronnage) n’est que ruse profitable que si le
retour le féconde : non pas un retour au rêve d’origine, à l’Un immobile de l’Etre, mais retour
au point d’intrication, dont on s’était détourné de force ; c’est là qu’il faut à la fin mettre en
œuvre les composantes de la Relation, ou périr » (Glissant 1981 : 36).

La saisie du contenu de ma compréhension que sont les questionnements n’est validée
que par le débat qu’elle ouvre. Aussi ce lieu du Détour dont parle Glissant est-il, pour moi, la
littérature où viennent s’organiser et s’orchestrer les diverses contestations, siège de cette
polysémie constatée. La littérature stimule, encourage et consolide ce détour/retour sur Soi et
l’Autre. De fait, les tracées littéraires qui suivent comme celles historiques déjà explorées,
faciliteront ce parcours du pluriel (les marrons) au singulier (le Marron) ; elles amplifieront
mon propos dans cette quête d’élucidation des questions liées à la subjectivité qui sont au
cœur de l’écriture moderne, l’écriture de soi ou de la reproduction d’un Soi et/ou de l’Autre.
A travers les œuvres sélectionnées, il sied de noter qu’il y a à la fois des possibilités et des
contraintes d’énonciation, d’autant que de telles difficultés sont liées à la mise en mots des
refoulés du subconscient de ce « Marron ontologique ». J’essaierai, dans la conclusion, de
frayer des chemins pour une récupération revitalisée du Sujet-Marron dans sa forme
originelle, rebelle. Cependant, mon interprétation de cette apparente inversion est loin d’être
une chose achevée ou totale, elle doit être vue comme explicitation d’une compréhension.
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Chapitre V-Pour une anthologie du marronnage littéraire haïtien

« Deux chaussures du même pied, par exemple, sont davantage le double l’une de l’autre. Mais
ce double brouille la paire et l’identité à la fois, interdit la complémentarité, paralyse
l’orientation. Est-ce la logique de cette fausse parité, plutôt que de cette fausse identité ne
construit pas le piège? »
Jacques Derrida, in La vérité en peinture (341)

Deux convictions de force égale sont à l’origine de ce travail. La première certitude est la
totalité assignée au terme « marron » qui le renvoie au rebelle et révolutionnaire, la seconde est
celle, particulière au contexte haïtien, qui fait du marron un individu roublard. Dans ma tentative
de résorber cette antinomie, je me suis appuyée sur les travaux de Foucault, et plus
particulièrement ceux de Mudimbe, pour dégager les « lieux de dis/continuité ». Les deux
termes, révolutionnaire et roublard, au départ opposés, se sont retrouvés aux pôles extrêmes
d’une déclinaison sémiotique peircienne, et l’apparente antinomie peut être appréciée comme
une assignation tropo-centrée, plutôt que topo-centrée. L’hypothèse qui fait du marron cet
individu « fuyard », le plaçant hors de la plantation, ne laisse aucune place aux possibilités
diverses que ce même lieu peut engendrer chez le marron en devenir, en prélude à la fuite. Le
choix du concept de « fuite » comme événement phénoménologique m’a permis de considérer
mon examen sur les « effets » produits aussi bien que sur les « causes ». Le retour sur la situation
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coloniale, ainsi que sur le Code noir ne purent être évités. Il est évident, pour moi, que dans le
contexte haïtien qui m’intéresse en haut lieu, cette sémiose peircienne illimitée, reste la pierre de
touche pour essayer de comprendre cette antinomie, comme acceptable, mais peu probable. C’est
pourquoi, il sied d’apparenter cette multiplicité de « positionnements » à un ethos, à une manière
d’agir. Il m’a été fort difficile de rassembler un corpus littéraire haïtien pour mettre en évidence
les nombreuses manifestations capables de dévoiler l’ethos du Marron, dans une ère
postrévolutionnaire. Le substrat génésique étant absent, comment écrire, et dans ce cas précis,
comment faire surgir de la mémoire cet imaginaire enfoui, ce fond d’angoisses réprimées au
cours des ans et que la littérature s’entreprend de taire ?

A- La littérature haïtienne marronne-t-elle ?
L’impact de la question de l’esclavage sur la création littéraire dans les Caraïbes est indéniable et
le poids de la poétique forcée correspond aux spécificités des expériences historiques. J’appelle
poétique forcée toute tension collective vers une expression qui, se posant, oppose du même
coup le manque par quoi elle devient impossible; une poétique qui se formule en tant que
tension, toujours présente, mais en tant qu’expression jamais accomplie :
« Il s’agit des tentatives (composites et « volontaires ») d’expression, par où on
expérimente dans le langage. Il y a poétique forcée, là où une nécessité d’expression confronte
un impossible à exprimer. Il arrive que cette confrontation se noue dans une opposition entre le
contenu exprimable et la langue suggérée ou imposée… la poétique forcée ou contre-poétique est
mise en acte par une collectivité dont l’expression ne peut jaillir directement, ne peut provenir
d’un exercice autonome du corps social » (Glissant 1981 :237).
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L’ampleur de l’entreprise de dépersonnalisation et de dépossession mise en place par le
système esclavagiste aura forcément déterminé des stratégies discursives passionnelles, car la
diversité des légitimes défenses, qu’il s’agisse de la dénonciation ou d’un discours de
réhabilitation ou encore d’une écriture de la transfiguration s’essaye à traduire cette poétique du
Divers (Glissant). Les polémiques et controverses, loin de brouiller les pistes de lecture,
favorisent des approches plurielles qui éclairent la complexité de la question marronne. Elles
contribuent à mieux faire comprendre les motivations qui commandent les constructions de
l’image du Marron. Entre la tentative de récupération duvaliériste haïtienne, la mythification
littéraire martiniquaise, l’approche ambivalente jamaïcaine, la réhabilitation brésilienne et la
tentation de la dilution surinamienne, on comprend que la perception du Marron s’exerce dans
une attitude d’idéalisation à caractère identitaire. Les enquêtes historiques et anthropologiques
visent justement à rompre avec le « marronisme ». Ainsi Richard Price, dans First Time (1983)
tient-il à préciser sa démarche :
« …It (the study) meant to encourage a whole new generation of Samraka historians to
continue the search and to broaden and deepen our understanding… this study is intended as a
tribute to their dignity in face of oppression, and to their continuous rejection of outsiders’
attempts to define them as objects. It depicts in their own words, a people fashioning against all
odds a new world of their own making ». (Richard Price : 24)
C’est donc aux Nègres marrons, en chair et en os et non pas imaginaires, de s’exprimer
eux-mêmes sur leur vie, leur passé héroïque et l’épopée des confrontations avec les colons, aussi
bien que sur leurs histoires d’amour et de familles et sur leurs grandes célébrations rituelles. Ce
cri répond à la tentation qu’il y a eu à une époque où chacun, dans les Caraïbes, depuis le plus
humble paysan martiniquais jusqu’aux intellectuels antillais les plus éminents, voudrait se faire
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passer pour Nègre marron. Événement ontologique majeur, le marronnage, pourtant, semble
avoir été sublimé par l’issue glorieuse qu’il a connue à Saint-Domingue, devenue Haïti. Et, le fait
pour ces esclaves d’avoir mis fin au système d’exploitation, pourrait expliquer ce silence dans les
Lettres haïtiennes. L’anthologie de la littérature haïtienne (1901-2001), éditée par Georges
Castera et al, illustre une variété de thèmes traités, de même que les diverses esthétiques
auxquelles les différents poètes adhèrent. Une chose est certaine, en dépit des variantes d’écoles
(romantique, indigéniste ou moderne), le genre est largement répandu. Les éditeurs signalent de
plus, en annexe, 200 créateurs répertoriés : « la poésie occupe sans conteste une place
prépondérante dans l’histoire de la littérature haïtienne » (Castera et al. 2004 :5). A travers un
éventail de 102 poètes choisis, force est de constater que le marronnage n’est ni un thème traité
ni même abordé. D’ailleurs, les créateurs haïtiens semblent être assez avares de ce terme. Au
cours des 311 pages, le mot marron apparaît une seule et unique fois, dans un poème d’Anthony
Phelps, « Mon pays que voici », à la page 124. Cette lacune n’est pas imputable uniquement au
« fait marron », il en est aussi de la traite négrière, des conditions de vie sur la plantation
coloniale, de la dette de l’indépendance. Tous ces sujets s’érigent comme des tabous. Et
l’inspiration littéraire haïtienne s’accommode de thèmes non « controversés », tels la ferveur
patriotique, la fierté nègre, l’amour, la nature ensoleillée des Tropiques, la vie « idyllique » de la
campagne, ou encore les conditions de vie en milieu rural. L’arrivée de la dictature plonge la
création dans la torpeur, dans l’amertume et dans la démesure de la violence. Quand il s’agit
d’engagement social, c’est la résistance ou la dénonciation, quand les écrivains ne sont pas voués
à l’exil. Quant aux théoriciens, comme A. Firmin, D. Delorme, L.-J. Janvier, Edmond Paul, ils
versent tous dans l’analyse sociopolitique. Il ne fait aucun doute que la critique littéraire
haïtienne se sentira orpheline de ces préoccupations majeures. Comment donc se départir de cette
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situation de rareté et d’omission ? Comment surtout dépasser ces écueils, pour confronter la
mémoire et dévoiler ces oublis ?
Quel devrait être en fait, le projet de dire ou d’écrire ? C’est celui de l’histoire d’un
individu fatigué de se soumettre ; il décide de recouvrer sa liberté. L’habitation coloniale sert de
toile de fond, et l’évidence du décor n’échappe point : d’un côté, le Maître omnipotent, autour de
lui, les terres, l’usine à sucre, les nègres domestiques et ceux de la plantation, sans oublier les
chiens de chasse ; de l’autre, et en face, en parfaite dissymétrie, l’esclave. Caricature ou défi à
l’imaginaire, telle se révèle la disproportion d’une lutte dont le destin tragique ne se devine point.
Le caractère absurde de cette situation est inscrit dans le tableau déséquilibré : le maître,
incarnant le colonialisme ; les chiens, symbolisant la violence, la répression et la cruauté ; enfin,
l’esclave, incarnant la résistance et la liberté. Encore une fois, l’alliance des forces économiques
à celles de la répression fait pencher la balance en défaveur de l’esclave. La surenchère n’est pas
de trop ; elle ne vise qu’à mettre l’emphase sur la portée quasi-dérisoire de cette course en fuite
qui s’annonce. Pour autant qu’elle semble perdue d’avance, qu’elle augure une fin tragique, elle
n’en demeure pas moins essentielle. Elle manifeste un état de conscience transcendant à toute
matérialité impossible. Et, malgré cette difficulté à trouver des textes (roman, poésie, théâtre,
essai) qui traitent de la question coloniale et/ou du marronnage, le corpus littéraire que j’ai
sélectionné répond aux critères lexicaux, sociaux et stylistiques correspondant à cette période
historique et ce que cette dernière laisse comme héritage socio-culturel. J’entends par là, dans
les ouvrages à analyser la présence de cette tension dialectale, asymétrique et décentrée. M’est
tout aussi important le contexte sociopolitique ou le creuset de formation qui favorise la mise en
mots de cette contradiction sociale multiforme, car il fournit les éléments narratifs et une posture
littéraire donnée, comme prétexte ou cotexte, en vue de problématiser ces lacunes ou ces oublis.
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B-Deux approches d’analyse littéraire
B-1-La sociocritique littéraire pour une étude diachronique
La facture phénoménologique du fait marron, comme création d’un sujet historique en
réponse à la situation coloniale me semble être mieux instruite par l’apport de la sociologie pour
l’analyse littéraire, dans notre approche diachronique, en premier lieu. Les « situations » ou
périodes en cause répertoriées (1901, 1923, 1952, 1957) dans les textes littéraires qui suivent
sont toutes porteuses d’éléments sociopolitiques particuliers, dans l’ordre : la dictature du
président Nord Alexis, l’Occupation américaine, l’avènement de Duvalier. Trois moments
signifiants pour dérouter l’intelligence, tels que le signale l’historien-chroniqueur Roger Gaillard
(1992) 97. Sans vouloir fermer le texte sur lui-même ou le réduire à un simple reflet des structures
sociales, la sociocritique littéraire permet de recouper le texte littéraire en deux : une création
artistique certes, mais aussi l’expression d’un « drame » social vécu. Cette conception théorique
dichotomique n’enferme pas pour autant le texte, comme le précise Jelena Jovicic (1999 :84),
citant Claude Duchet : « Au lieu d’un reflet du réel, nous avons le réel d’un reflet, non point la
réalité mais une image mentale de la réalité, surdéterminée par un code socioculturel, saturée de
lieux communs, de stéréotypes, de connotations inertes »
Les tenants de l’analyse littéraire sociocritique (Claude Duchet 1971, Régine Robin
1988) facilitent la compréhension des textes choisis, dans leur contexte sociopolitique de
création. Une telle approche présente le contenu du texte comme un noyau central, le lieu du
97



Roger Gaillard publie en 1992: La république exterminatrice, Tome IV: La déroute de l’intelligence
(mai-juillet 1902). Période tumultueuse qui oppose Nord Alexis, le dictateur, et les intellectuels comme Anténor
Firmin et les frères Coicou (ces derniers furent tous fusillés au cimetière de Port-au-Prince en 1908).
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« conflit » ou le sociolecte. Il est important de souligner que le sociolecte peut être lexicalisé de
manière multiple, comme les œuvres sélectionnées le démontreront : la langue, l’histoire, le
social,... comme source de tension. Par cette approche, la sociocritique littéraire fait du contenu
l’ensemble discursif; en d’autres termes, personnages, évènements, dialogues entrent dans le
« discours ». C’est cet ensemble qu’il convient d’apprécier en tenant compte de trois notions
importantes. Ces trois notions, de l’avis de Régine Robin, permettent de sortir du texte pour
entrer dans le discours. Ce sont : a) l’information ou le référent historique factuel ; b) l’indice ou
ce que la mémoire collective culturelle discursive a retenu/retient ; c) la valeur ou la place de
l’élément narratif ou sémiotique dans la fiction. En ce qui concerne cette analyse, la langue, les
élites, le marron historique et le paysan sont les éléments narratifs à considérer dans le cas des
auteurs choisis : « La littérature ne dit pas l’histoire ou le social dans une transparence illusoire
des signes, elle interroge, jauge, inscrit son cortège d’interrogations angoissées à l’encontre d’un
discours plein, explicatif qui ne laisse rien au hasard et vectorise l’avenir » (Robin : 102). Il ne
faudrait pas croire que la sociocritique puisse réinventer le texte. L’avantage que cette méthode
d’analyse confère, en dernier ressort, c’est que tout discours même absent peut être
analysé : « Le texte donne à lire ses blancs… aux défauts des images, aux manques du texte, aux
sautes du récit, aux silences du discours, aux vides du volume textuel… » (Duchet 1971 : 9).
Dans le cadre de ce travail, parmi les textes choisis pour illustrer cette pratique de la vie du
marron, seul celui de Marie Vieux-Chauvet a recours à la période de formation historique des
marrons. Pour Georges Sylvain et Fernand Hibbert, leur matériau provient des observations de
la situation contemporaine qu’ils vivent et des gens qu’ils côtoient. Sylvain dépeint la vie et les
mœurs en milieu rural, en s’attachant au parler local, alors que Hibbert s’inquiète des mœurs de
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la petite et moyenne bourgeoisie urbaine. Edriss St-Amand expose les conditions de vie à la
campagne.

1- Georges Sylvain, Cric ? Crac ! (1901) : le marronnage de la langue
Son texte présente deux aspects particuliers. Le premier, c’est son caractère bilingue,
créole-français, qui, au début du vingtième siècle haïtien, marque un parti-pris pour la langue
nationale qui est le créole. En Haïti, les deux langues coexistent, le créole et le français. Ces
dernières ne peuvent être considérées comme variétés d’une même langue, puisque le français
continue à reproduire l’inégalité sociale et à perpétuer l’ordre colonial (Michaëlle Asencio
1997 : 943). Les deux langues, en fait, offrent bien deux visions du monde, et j’insisterai sur
deux visions distinctes. L’analyse d’Asencio s’appuie sur les travaux de deux chercheurs
haïtiens, éducateur et linguiste respectivement, Pierre-Michel Laguerre et Yves Déjean. Ils
formulent l’utilisation des deux langues, comme un acte de dédoublement des individus : le
créole pour l’être et le français pour le paraître. Est-ce à dire que les deux langues s’utilisent à
des fins séparées, voire disjointes ? Il me faut signaler que les écrivains haïtiens ont conscience
de cette dichotomie et ne s’en démarquent point. A ce propos, l’article de Michaëlle Asencio
offre une idée assez précise du dilemme pour la littérature antillaise en général et pour la
littérature haïtienne en particulier. Dans le cas haïtien, cette littérature participe d’une mimésis
ou imitation du réel par la représentation littéraire. Là encore, la question essentielle - quelle
langue choisir- revient à poser celle de la conscience linguistique des créateurs haïtiens. Au
même titre que le marronnage, et peut-être à cause du marronnage, le créateur haïtien peut-il
faire le choix d’une langue pour ne dire que ce qu’il entend révéler ou taire ? Sa langue
d’expression est-elle un choix esthétique ou éthique ? De telles interrogations sont au cœur de
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l’analyse de Price-Mars et elles fondent en partie mon argumentaire dans la compréhension du
« fait marron », pris globalement, mais tout aussi particulièrement pour les Lettres haïtiennes.
Sylvain, en choisissant le créole, ce qui ne semblait pas être la tendance chez les écrivains
de l’époque, entreprend, suivant Bakhtine,

une « hybridisation » de la langue, à savoir :

conserver le mot créole, tout en utilisant la syntaxe française et maintenir le sens du mot en
créole. Il opère un mélange des deux langues et les exprime en un seul énoncé. Qu’il soit limité
à un public essentiellement francophone, de par la graphie et par la syntaxe conservée dans la
langue créole, doublé du fait que l’analphabétisme fait loi sur l’ensemble du territoire, l’usage
du créole n’enlève rien à son œuvre. Ceci ne fait que confirmer le caractère pionnier et d’avantgarde de l’auteur. La critique a salué cette œuvre, qui « a le mérite de reconnaitre très tôt au
milieu des préjugés stupides, la valeur du créole. « Il (Sylvain) eut le courage de penser dès cette
époque et de prouver que, débarrassé de ses scories et purifié, le créole pouvait tenter avec
succès la fortune littéraire. » (Fardin 2004 : ix). La plume de Sylvain offre de revivre le parler
haïtien dans le quotidien ; il permet aussi d’apprécier, comme sociogramme, les inquiétudes de
l’époque, sans fard et sans ménagement, même s’il faut y rapporter les scories de la langue et de
la société. « Il fut résistant durant l’Occupation américaine (1915-1939) et mourut sous la brèche,
le 2 août 1925 ». (Pompilus et Berrou : 221). Sylvain, précédant Chamoiseau, prolonge la
tradition des diseurs, ou mieux des « tireurs 98» de contes et il le marque bien par le cri interactif
-Cric ? du conteur, et par celui de l’auditoire : Crac ! - qu’il garde comme titre de l’ouvrage.

98

En créole haïtien, celui qui raconte, « tire » les contes. Comme quoi, le conteur tire de son répertoire ce qu’il va
livrer à l’auditoire. Ceci répond à la notion de marqueur de paroles, titre assigné à Chamoiseau. Il y répond en
concédant qu’il n’écrit pas le conte, mais le rapporte.
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Le deuxième aspect a trait à l’adaptation des « Fables de La Fontaine », plutôt qu’à une
simple traduction. Dès la lecture du sommaire, les titres en français maintiennent pour la plupart
l’original du texte de La Fontaine et la traduction créole y fait pendant. Toutefois, au contact de
chaque fable, Sylvain introduit une re-lexicalisation, et s’approprie l’original, dans la même
langue. Ainsi, l’effort est moins rude pour le passage à la version créole. Ce n’est plus La
Fontaine que l’on lit, mais Sylvain :
a-Le loup et l’agneau (29) :
« Devant une poule, ravet jamais
N’eut raison »
Le proverbe créole, au début de la fable, prend le pas sur le dicton français qui la ponctue dans le
texte original. En effet, Sylvain permute avec aisance poule et loup, ravet (blatte en créole) et
agneau. La dissymétrie est maintenue dans le jargon local, car le proverbe transcrit littéralement
en créole fixe la place et les limites entre le maître -celui qui a toujours raison- et le subalterne.
La méthode que préconise l’auteur est d’offrir d’abord la présentation de la version créole,
placée au-dessus, et une version [adaptation] française, avec le titre original, placée en-dessous.
La connaissance de La Fontaine ne semble pas être un souci pour Sylvain; aucune référence n’est
donnée sinon le titre de la fable en question, l’équivalence entre le proverbe créole et le dicton du
fabuliste français. Dans certains cas, il s’éloigne aussi bien du titre original, en offrant sa propre
adaptation. Ainsi, La laitière et le pot-au-lait est titrée, Ti Yett, le nom de la laitière tout
bonnement; Le laboureur et ses enfants est transcrit comme Travail tè (Travail de la terre).
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Dans la deuxième fable sélectionnée, Sylvain contextualise le propos et ramène la fable
sur le terrain de son auditoire, car le « tassot de cabri » auquel il fait allusion est une recette
culinaire typiquement haïtienne. Ainsi :
b-Le loup, le renard, plaidant devant le cheval (115) :
« Un jour, un loup avait perdu
Un morceau de tassot de cabri »
La troisième fable retenue est très connue. Comme indiqué précédemment, Sylvain annonce la
laitière, et l’adresse par son prénom, Ti Yett. La construction syntagmatique (aller compter les
œufs/le ventre d’une poule), comme le choix sémantique, supplée à la traduction linéaire. C’est
un proverbe créole très répandu dont la signification ne pose aucune ambigüité : on ne peut
dépendre de ou compter sur les œufs (non éclos) d’une poule. On risque de se tromper. C’est
bien ce qui arrive à notre Pierrette, en l’occurrence Ti Yett :
c-La laitière et le pot au lait (177) :
« Dans le ventre d’une poule, aller compter les œufs,
C’est métier de dupe ! »
Enfin, pour la dernière fable sélectionnée, le titre créole, je le rappelle, est « Travaill tè ».
L’auteur se démarque entièrement de l’énoncé original, et l’histoire semble annoncer tout autre
chose. C’est cette liberté de ton et d’écriture que je tiens à souligner dans les quatre fables prises
au hasard. Tout ce qu’il conserve, à part le titre, c’est la « morale de l’histoire », le pari initial :
d-Le laboureur et ses enfants (199) :
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« Je n’aime pas les gens nuisibles
Mais les fainéants !
Ceux qui savent manger de l’acassan 99

Sans savoir planter du maïs »
Sylvain reprend les mœurs, les coutumes et le parler des gens vivant en milieu rural,
généralement. Il emploie des formules métonymiques pour conjurer la paresse ou le laisser-faire.
Ainsi, comment peut-on oser prétendre manger de l’acassan, sans avoir planté du maïs ?
Inconcevable. Dès l’entrée de la fable, il avertit des bienfaits du labeur quotidien des champs, car
les fainéants sont épinglés au passage. Ce n’est pas la « morale» de La Fontaine, mais celle de
Sylvain. Sa partition, dans cette entreprise, est de trouver le dicton local, capable de traduire la
leçon recouvrée dans chacune des pièces du fabuliste français. Le recueil est suivi de notes
explicatives sur quelques fables choisies par l’auteur, au travers desquelles il fournit d’amples
explications lexicales et syntaxiques, pour faciliter la préhension des textes. J’y ai relevé au
moins trois exemples pour lesquels il mentionne le changement de registre syntaxique, dans Le
corbeau et le renard, « écrire dans les gazettes », pour « écrit sou la-feuill » (69) ; pour le
changement lexical, dans Le loup, la chèvre et le chevreau, il emploie « dévirer » pour « dévier
« (41) ; et enfin pour le registre phonétique, dans La cigale et la fourmi, « gé » est utilisé pour
« yeux » (37). Les notes renvoient uniquement à la version créole, où le changement s’opère. La
version française est exempte de notes. Conscient du fait que le lecteur est plutôt francophone
que créolophone, Sylvain sait que la version créole ne peut se lire sans une certaine gnose. Il faut
99

C’est une recette locale faite à partir du maïs concassé, bouilli et réduit en crème, à laquelle on ajoute du lait et du
sucre et qui est parfumé à la canelle et à l’extrait de vanille.

211

aussi souligner que malgré tout, la graphie créole reste très proche de la graphie française, même
quand le lexique change.
Quel intérêt pour le marronnage ? L’assimilation facile, sinon gratuite du paysan au
marron est-elle vérifiée ou infirmée ? La sagesse populaire, par conséquent paysanne, est-elle
d’inspiration marronne ? Entendez par là, aporétique, ambigüe, ambivalente, comme le dicte la
formule : « Debrouya pa peche 100 » ?! Le choix de Sylvain pour le genre peut être apprécié par
rapport au contexte de parution des Fables, face à la fronde organisée contre le monarque absolu
que fut Louis XIV. Le fabuliste français cherchait à subvertir un message qui ne devait pas
plaire. Il s’agissait de dénoncer sans oser le faire ouvertement, et de condamner sans porter de
jugement, faire parler la nature, en extraire la sagesse d’une récurrence fatidique. Les animaux
deviennent des personnages au-dessus de tout soupçon. Il ne faut pas perdre de vue que, dans les
salons de l’époque, la fable est faite pour être dite, racontée ou rapportée. Elle emploie, de ce
fait, un registre de paroles qui amplifie comme une onde le non-dit ou l’interdit, -tous deux,
expression de la répression, ce que l’on n’ose clamer à haute voix. Marc Soriano (1970) in
« Histoire littéraire et folklore : la source oubliée de deux « Fables » de La Fontaine » insinue
que le Recueil de 1668 serait bien en tout cas une « colbertade », une sorte de chronique
polémique en marge de l' affaire Fouquet ». Soriano confirme dans le même article le sens
double assigné au genre, en rapportant cette citation du poète Jacques Gaucheau, à propos du
fabuliste : « Il (La Fontaine) a choisi de parler en fables. C'est un genre, un petit genre qui lui
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Ce dicton consacre la formule: Tous les moyens sont bons. Littéralement, ce n’est pas pécher que de vouloir se
tirer d’affaire. Le terme créole « debrouya » accuse le fait que les moyens utilisés peuvent être troubles, non
conformes, voire illicites. Donc, la fin justifie les moyens. Cette formule ne saura être imputable aux «pratiques
marronnes » uniquement.
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convient. Il faut faire confiance au lecteur. Parler en fables, c'est avouer qu'on masque son
propos particulier » (851).
Sans verser dans la facilité, Sylvain, dans le contexte sociopolitique du début du 20ieme
siècle haïtien, en 1901, établit le même repérage. C’est la montée de la dictature de Nord Alexis.
Les guerres civiles entre les Piquets du Sud et les Cacos du Nord semblent avoir épuisé les
différentes factions. L’accession au pouvoir d’Alexis se fera par la force des baïonnettes, donc
dans l’imposition. Un régime de terreur s’installe. Il ne faudrait point y avoir, non pas un effet de
comparaison, sinon celui d’un parallélisme ; c’est celui d’une situation de tension sociale causée
par un ordre tyrannique qui exclut toute contradiction. Le parler par signes, par paraboles, est la
seule issue, ou se taire tout simplement. L’héritage de La Fontaine passe sans heurt et la formule
« marronne » qui est de contourner le message sied à Sylvain. A son triple avantage, le message
[original] est subverti dans le maintien du titre, il est inverti dans sa traduction créole, pour être
finalement converti en autre chose que le parler local. En dépit de tout cela, le message n’est
point travesti. La version française n’apparaît pas comme une copie de l’original, elle est bien
différente et reste dans un rapport de référence à l’original de La Fontaine. Le simulacre offert
dans la version française [de Sylvain] n’est pas reproduit dans la traduction créole
L’auteur rend difficile la possibilité de rattraper le message, comme dans une fuite
circulaire, dans le jeu de translation créole-français. C’est comme le son langoureux du lambi
qui conserve la mélodie initiale, et dont l’écho va s’amplifiant par la distance parcourue, même
dans l’altération, au cours des passages longs et détournés. Des ondes circulaires centripètes
ramènent le son au cri initial ; ces ondes sont suivies ou précédées par d’autres, centrifuges, qui
portent le message aux rives réceptives. Telle est la disposition du réel auquel se substitue une
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série de simulacres qui ne cessent de s’auto-engendrer. Cric? Crac ! Tel un aller-retour101
incessant du conteur à l’auditoire, pour alimenter les soirs de veillée. Sylvain déroute par la
sémantique créole, bâtarde certes mais acceptée pour l’époque. Il ne dit pas, il rapporte, il entre
dans le jeu du paroleur. D’entrée de jeu, Sylvain prend distance et annonce le conteur : Cric ? Se
cache- t-il derrière le conteur ? Peut-être. S’il avance, peu certain, interrogateur, la réplique
assurée de l’auditoire (Crac !) ne saurait le dédouaner s’il cherche à marronner. Il est bien
présent. Caché derrière le conteur, s’il continue de « tirer », donc de poursuivre le dialogue, il
accuse la présence d’un interlocuteur. La forme sied seulement pour divertir, dans les deux sens :
amuser et détourner l’attention. Cette « poétique du détour », selon Glissant, désigne la ruse et le
marronnage, propres au sujet colonisé qui dérobe la parole et la langue au maître pour forger son
contre-discours (Glissant 1981 : 241-242).

2- Fernand Hibbert, Les simulacres (1923) : le marronnage des élites
Connu comme un des premiers romanciers haïtiens, avec Frédéric Marcelin et Justin
Lhérisson, Fernand Hibbert forme le triumvirat des romanciers de la génération de la Ronde. 102
Dans cette nouvelle, Hibbert décrit, de manière sobre et dépouillée de tout artifice, l’aventure de
Hellenus Caton. Il est berné par un Cubain de passage, M. Pablo de Alcantara, qui lui soutire de
l’argent et séduit par la même occasion sa femme Céphise. Pourtant, ce n’est pas là que réside
l’intérêt du texte. Hibbert présente le contexte sociopolitique qui lui donne prétexte. On pourrait
101

Dans cette ambiance, le conteur et l’auditoire ne font qu’un. Les contes sont « tirés » à tour de rôle. Le conte
constitue un réservoir culturel incontournable: il est héritier de l’esclavage et continue la tradition orale séculaire,
base de la littérature orale. (oraliture).
102

Cette « école » prône une littérature humano-haïtienne, en s’inspirant de deux sources traditionnelles,
fondamentalement: la vie locale et les élans patriotiques. Ils fondent des revues littéraire, scientifique et sociale.
C’est le plus grand mouvement littéraire haïtien entre 1890 et 1915 (Pompilus et Berrou 1961, Hénock Trouillot
1962).
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dire que le contexte d’écriture sert de cotexte au romancier. A travers cette histoire toute banale
et cependant originale, l’auteur s’attèle à décrire le quotidien de la petite- bourgeoisie port-auprincienne, à l’époque de l’Occupation américaine. Céphise, la femme de Caton, est une fille de
bonne famille, présentée vers la fin comme une « Emma Bovary » (121, 127); ce qui facilitera la
tâche à Pablo. Occupée à rêvasser, Céphise accorde peu de temps à son époux, et donc libère M.
Caton pour qu’il se livre, à longueur de journée, à parler politique et à dénigrer l’Occupant et le
gouvernement avec. Ce passe-temps favori est également celui de ses congénères intellectuels,
son voisin M. Brion, de même que Mrs. Delhi et Renaudin. A travers les dialogues entre Brion et
Caton, se recouvre le véritable sociogramme du texte : c’est le lieu de la tension ou encore du
« conflit » que cherche à exposer Hibbert. Faut-il bien qu’ils présentent les deux protagonistes ?
D’abord, M. Hellenus Caton :
« Il fut nommé ministre, persécuta ses concitoyens, commit quelques crimes et après un
an passé au ministère où il était entré gueux, il en sortit avec une petite fortune… L’intervention
américaine le contraria dans son ascension, brisa son avenir, ainsi qu’il s’en plaignait
quelquefois. Des regrets emplirent son âme, il devint un patriote ardent et un progressiste amer »
(17)
Puis le voisin, M. Brion, avec lequel il s’entretient quotidiennement est un avocat, qui
passe la plupart du temps dans sa bibliothèque, perdu dans les réflexions. Comme il clame luimême à Caton : « Je ne sais pas. Mais les livres m’offrent des thèmes à méditations et à rêveries.
Cela me permet de dominer le milieu et m’aide à supporter la vie » (16).
Hibbert campe bien deux personnages opposés, chacun avec leurs contradictions. Caton,
devenu patriote par la force des évènements, et Brion, qui tout en étant passionné de politique,
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reste en dehors de la mêlée, en retrait de la vie active. Ce dernier arrive parfois à s’extraire de la
compagnie de Caton, en pleine conversation avec lui. « M. Brion, oubliant la présence de son
visiteur, laissait aller ses pensées au livre qu’il tenait à la main et qui était un volume de
nouvelles de recherches biographiques et bibliographiques sur Stendhal » (18). Ce détachement
manifeste de Brion n’est pas le fruit du hasard. S’il s’occupe de la politique locale, c’est pour
admonester, critiquer, et bien sûr comparer avec ce qui se fait de mieux ailleurs, en Russie
soviétique (21) ou dans un temps lointain, comme au temps de la Rome antique (37). Et pour
revenir au propos initial de Hibbert qui consiste à nous conduire à la mésaventure de Caton,
l’appât du gain, le goût de la fortune illicite - cet ex- haut fonctionnaire en sait quelque chose-.
Pablo l’aventurier offre toutes les garanties pour séduire et duper ce dernier, car « il déteste le
Gouvernement et abhorre les Américains » comme lui (31). Pour le moment présent, Caton est
tout occupé à faire fortune pour revenir dans les cercles du pouvoir. Il critique, tant qu’il est en
dehors. Il n’est pas seul dans cette entreprise (86) :
« Cet étrange communiste, propriétaire de nombreuses maisons, halles et villas,
entendait conserver ce qu’il possédait et augmenter le nombre de ses propriétés bâties ou non,
par la raison qu’étant un peu foncé, il se croyait peuple. Il ne se doutait pas du tout que, si par
impossible, un chambardement se produisait en Haïti, il serait parmi les aristocrates » (26).
Voilà ce personnage, peut-être contradictoire dans ses façons d’opérer (24), ambigu dans
ses choix tactiques (26, 29, 39, 80) ! Cependant, Hibbert, en tant qu’observateur, situe un
individu dont le caractère fictionnel n’est qu’apparent. Cette fiction « vraie » établit un pacte
avec le lecteur, entre la vérité de ce qui se passe à l’époque et la vraisemblance du récit. Le
véritable simulacre se construit sur cette dissemblance. Tout au cours du texte, le mot
« simulacre » est répertorié (22, 35, 87, 127, 128, 129). Tel que défini par Platon, le simulacre est
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une « prétention » ; il est la copie de la copie. Il implique une perversion, et c’est cet écart qui
maintient une altération certaine. Ainsi doivent-ils (les simulacres) se maintenir enchevêtrés, en
série, pour qu’ils tiennent et produisent l’effet recherché. Ils ne peuvent pas avoir trop de
distancer de l’original, pour que l’écart ne s’agrandisse et amplifie l’altération. Chaque copie
protégeant l’autre, c’est la façon de subvertir le mode de la représentation (originale). D’où cette
compilation offerte par l’auteur : Caton, comme une pâle copie de l’intelligentsia de l’époque et
de lui-même ; Brion, moralisateur dans ses paroles et ses réflexions sur la situation nationale et
embastillé chez lui; Pablo, l’aventurier qui passe pour un homme d’affaires ; et le bilan de
l’Occupation est rendu par la gestion que celle-ci fait du Gouvernement que d’aucuns
considèrent comme « le régime des Simulacres » (87). Au tout début de la nouvelle, Brion avait
annoncé les couleurs. Il jugeait sans détour que l’arrivée des occupants ne changeait rien aux
affaires. Bien au contraire ! Si les Américains sont venus pour aider à établir un Etat de droit, ce
sera peine perdue, car pour les lois, le pays en est friand. « Une fois que nous avons fabriqué une
loi, nous croyons avoir agi » (22), dénonce- t-il. L’Occupation ne pourra que faire exécuter, à
tort ou à raison, peu importe : « Il faut avoir l’air de faire quelque chose. C’est encore le
Simulacre- mais le Simulacre sous sa forme byzantine » (22). Hibbert met en dérision le langage
petit-bourgeois, en le reproduisant, -simulacre atteint- à travers Caton et Brion. Il donne une
écriture du rien, comme pour mimer le rien de l’impasse historique constatée par les locuteurs
eux-mêmes : « Les Américains nous ont donné la paix et l’ordre, mais les Simulacres que leur
seule présence avait éloignés, furent rétablis par eux et les dons qu’ils nous apportèrent furent
vains et leur œuvre demeura comme frappée de mort ? » (127).
Déjà, en 1919, Price-Mars, dans La vocation de l’élite, dénonçait le manque de cohésion
de la société haïtienne, la désharmonie entre les principes démocratiques inscrits dans les codes
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et les chartes et l’état réel des mœurs. En attendant l’Oncle 103, le discours social que Fernand
Hibbert entretient entre les deux protagonistes majeurs, reproduit ainsi la totalité de ce qui se dit
ou se chuchote dans les salons, durant l’Occupation. Il consigne ce que Price-Mars appellera luimême le « bovarysme » de l’élite haïtienne qui se plaît d’imiter tout ce qui est étranger, en
rejetant tout ce qui est local, en particulier, africain, pour singer la culture française. Caton le
résume à sa façon, s’adressant à Pablo de Alcantara : « L’haïtien aime les étrangers… Chez nous
au contraire, c’est l’haïtien qui considère l’haïtien comme un ennemi… » (47).
Cette posture dichotomique et à la fois, antinomique, de l’être (africain/langue créole) et
du paraître (langue/culture françaises) se trouve fragilisée, car les deux représentations affichent
une asymétrie certaine, tel que le consigne l’analyse de Price-Mars, à propos des élites
haïtiennes. De cette confrontation, il en résulte un retrait, une mise en veilleuse de l’être pour le
paraître ; le masque et les simulacres qui accompagnent trouvent leur matérialisation pleine et
entière. Cette tension binaire et hégémonique, héritage colonial par excellence, reste la toile de
fond des rapports sociaux dans toutes les sphères de la vie nationale. Elle épouse diverses
formes :

la

couleur

(noire/mulâtre),

l’appartenance

sociale,

l’origine

géographique,

rurale/urbaine, la religion (chrétienne/vodou), et aussi, les haïtiens de l’intérieur/de l’extérieur
(diaspora).

103

Il s’agit de Jean-Price Mars, auteur du texte majeur, Ainsi parla l’oncle (1927). Ce texte est considéré comme le
manifeste de la nouvelle école littéraire, l’Ecole indigéniste. Cette école regroupe les romanciers comme Roumain,
Alexis, St-Amand. Le manifeste de Mars est à l’origine de la formation du Bureau haïtien d’ethnologie en 1941.
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3-Marie Vieux-Chauvet, La danse sur le volcan (1957) : le marronnage historique
Marie Vieux-Chauvet est pionnière à divers degrés ; une voix intime, une voix de
femme, mais surtout une voix qui accuse, presque. On lui a reproché de verser dans le roman
psychologique, alors que toute sa génération privilégiait le roman à thèse, le roman de mœurs.
Elle affiche une transgression qui n’a d’égale que sa lucidité et sa liberté de mots. Fonction
mémorielle, son écriture marque et navigue entre les bornes du privé et du public, ses référents
locaux sont sémantiques plutôt que syntaxiques. La question de la mémoire qu’elle pose reflète
une préoccupation majeure. Il se pose la question de sa formulation, celle d'une représentation de
ce qui a été, et donc obligatoirement, subjective. La mémoire donne la trace présente de ce qui
est absent puisque passé, en incluant un mode de lecture du fait narré ou décrit. Dans ce texte,
Chauvet rappelle, suivant Ricœur (2006), que les mémoires blessées le sont de l’histoire, car
instruites par elles, et bien sûr, dans ce même énoncé, apparaît aussi le regard qu’elle porte sur
l'évènement raconté. C’est cette voix intime qui consacre le tour de force de Chauvet, continuant
dans la tradition du roman moderne, par le monologue intérieur : le sujet [narrateur] est aussi
objet. La méthode sémio-narrative qu’emprunte Chauvet concilie à bon droit les pulsions qu’elle
ressent et la mise en mots qu’elle crée, à partir de l’inconscient et du conscient et de la réalité
sociale qu’elle décrit au jour le jour. Tout ce magma condensé que provoque la vie dans la
colonie et son impact dans la vie privée, comme publique, engendre une série d’affects qui
organisent le sujet. Face à soi, Minette (le Sujet) essaye de démêler les voies pour en sortir.
Pourtant cette tension entre elle voulant et elle agissant (pensant) n’arrivera pas à se résoudre.
La danse sur le volcan (1957) 104, au titre évocateur de risque, d’aventure et de
contradiction, est reprise comme une métaphore seulement jusqu’à la fin du récit, à la page
104

Le roman est publié, d’abord en 1957. La réédition par Maisonneuve & Larose date de 2005 (376 p.)
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360 : « Le volcan que les colons, pendant de longues années avaient voulu croire inexistant, était
en éruption. En guise de lave et de cendres, la foule immense des esclaves coulait des mornes ».
Peut-on conclure que les marrons sortis des mornes, lors de la grande révolte, se confondent
avec cette lave ? Plusieurs fois mentionnés et répertoriés à différents moments dans la tranche
historique revisitée, les marrons ne paraissaient qu’en arrière-fond. La trame narrative principale
ne met à l’avant-scène que les « personnes de couleur » comme actants. Doit-on voir à travers
cette disposition spatiale : dans l’arrière-plan, les esclaves marrons et le devant de la scène, les
affranchis, comme une exigence esthétique fondamentale ou un choix idéologique ? Dans un cas
comme dans l’autre, Marie Chauvet devance par la fiction et fait déborder les personnages de
leur destin initial 105, d’une scène à l’autre, d’un drame à un autre. De victime, elle fait de Minette
la mulâtresse, une héroïne, un sujet qui transcende sa caste, sa classe et prend en charge sa
destinée. C’est une histoire simple. C’est la montée en puissance de deux artistes chanteuses ;
elles sont deux jeunes sœurs mulâtresses vivant à Port-au-Prince, dans les années 1780. Nous
sommes à la veille de la Révolution française. L’agitation est à son comble, et un nouveau
Gouverneur général vient d’arriver de France pour mettre de l’ordre dans la colonie. Loin de la
métropole, les blancs s’en donnent à cœur joie dans les plaisirs, les divertissements et le théâtre,
en particulier--apparente stabilité, qui contraste avec la mise en branle d’une situation tout aussi
irréversible, celle du soulèvement des esclaves, jusqu’à la mise à sac et à feu de la colonie. Dans
ce roman, Marie Chauvet s’inspire de l’histoire de Minette et de Lise. Elle ne néglige pas
d’intégrer des personnages historiques connus.

C’est l'un des rares romans haïtiens sur la

période révolutionnaire, roman dans lequel on retrouve les figures historiques telles que
105

Dans le texte de Fouchard, Plaisirs de Saint-Domingue (1952), Lise et Minette auraient péri dans l’incendie du
Théâtre de Port-au-Prince, en 1781. Les sources étant incertaines, la liberté narrative de Chauvet trouve toute son
éloquence et son originalité.
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Makandal, les frères Ogé 106, Pétion, et beaucoup d’autres. De telles incursions historiques
amplifient le propos de l’auteur, notamment son souci de témoigner et de tisser une histoire de
femmes. Déjouant la fatalité à laquelle elle semble être assignée, tel que : a) la soumission aux
rites, b) l’abdication aux normes et aux préjugés, c) l’abnégation et la résignation face aux
construits sociaux, Minette émerge de cet espace abjectal, et incarne cette nouvelle donne
humaine. Elle proclame sa liberté de choix, au-delà de la simple liberté individuelle. Affranchie,
elle est aussi libérée, parce qu’elle va à l’encontre des siens quand elle sort des rangs pour
afficher son autonomie et son individualité. Elle choisit de quitter « son fiancé », malgré les
avantages apparents dus à son rang, lorsqu’elle apprend et surtout constate que ce dernier
maltraite ses esclaves aussi brutalement que tout autre colon blanc. Du coup, le propos se
déplace de la représentation vers la « représentance »,

car le témoignage et la critique du

témoignage accréditent la représentation historicisante du passé. C'est à travers cette critique que
la représentance pourra exercer son droit, sa prétention au dire-vrai. Chauvet aura choisi de nous
servir une représentation idéelle et idéale, celle d’une époque dont le côté outrancier
[l’esclavagisme et le colonialisme] n’empêche point une sortie postmoderne, libérée de toute
pesanteur idéologique. Minette, cantatrice éprouvée, dont la voix résonne dans tout Port-auPrince, n’arrive pas à assourdir le grondement silencieux de l’esclave qui fuit ou se cache (13,
98), le retentissement des roulements du tambour rassembleur (152), l’écho lugubre des lambis
vers les mornes (184), et même le mutisme percutant des « loas qui parlent la voix du lambi des
nègres » (215, 283).

106

Vincent et François Ogé sont deux affranchis qui subirent le supplice de la roue (Madiou, Histoire d’Haïti, Tome
I : 71-82 ; H. P. Sanon, Histoire de Toussaint Louverture, Tome I : 149-150).
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Avec un système grammatical si dépouillé que presqu’abstrait, la langue de Chauvet
apparaît comme un microcosme organisé. L’ambigüité entre fiction et témoignage se fait plus
ample ; son expression semble immédiate, personnelle. Chaque mot vise à sortir de ce chaos
polyphonique, sans détruire les structures de classe et les contradictions sociales. Elle met en
lumière une réalité autre, plus riche, plus embarrassante, non seulement dans le roman, mais
aussi dans la pratique littéraire, dans les rapports de celle-ci à l’histoire et aux formations
sociales. L’œuvre évoque une esthétique matérielle, et dans sa forme signifiante, sa lecture, en
appelle à une écoute attentive des thèmes, des cris, des intonations. Sa sensibilité saisit à travers
les nuances textuelles, le brouhaha de cette société en décomposition, à la veille du soulèvement
général des esclaves. Les allusions ou les références claires sont légion, à propos des marrons et
de la situation qu’ils créent. Pour ces deux jeunes filles de couleur, artistes à la Comédie,
ascension et chute et aventures amoureuses se succèdent. La trame historique revisitée par
Chauvet s’enchevêtre sur ce qui serait une histoire banale. Le récit s’écarte des données brutes de
Fouchard pour offrir une socio-fiction dont toute l’écriture épouse une éthique marronne : a) le
masque de la non-confrontation, b) le détour par la prise de conscience et l’engagement militant,
c) la présence-absence sur scène, sans être nommée, et enfin d) le retrait par l’abandon. Du début
à la fin, au cours de ces 376 pages, Minette, l’héroïne est la « jeune personne ». Elle est celle qui
est tolérée à cause de son talent. Sa voix, ses costumes et parures constituent sa seule porte
d’entrée dans ce monde d’interdits. Les entremêlements, les interjections d’un début de
soulèvement des esclaves, font irruption dans la vie « tranquille » de cette jeune fille dont la
seule ambition est d’atteindre un niveau de vie respectable, idéal rêvé de toute femme créole :
« Un jour, elle entrerait triomphante au bras d’un blanc, dans cette salle que par deux fois on lui
avait fermée au nez » (71).
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Chauvet casse cette linéarité, en faisant intervenir les ambivalences et les contradictions
qui sous-tendent le tiraillement ville/morne, blanc/mulâtre, colonie/métropole, esclave/marron,
affrontement/esquive… En effet, Minette est coincée entre sa mère, ancienne esclave qui ne
cesse de lui rappeler sa condition, son devoir de se conformer et de ne pas bousculer les
traditions, en somme de « se tenir à sa place », et les amis, les gens qu’elle croise dans sa vie qui
l’obligent à sortir de sa réserve pour bousculer les mœurs et réclamer ce qui lui est dû. Cette
contamination guerrière ne s’opère pas sans risque ; la « situation » pousse Minette vers le repli
et provoque la déstabilisation. La décharge est lente, mais l’impact est tout aussi pertinent. La
prise de conscience s’accomplit dans la matérialité de la souffrance intérieure :
« Elle avait senti, pour la première fois de sa vie, se manifester la mauvaise fois aveugle
et déconcertante du blanc vis-à-vis de l’affranchi. Elle était encore trop jeune pour
immédiatement prendre conscience du fait et juger ainsi de l’extérieur le milieu dans lequel elle
vivait. Tout se limitait encore à elle » (79).

Une intentionnalité va se développer, au jour le jour, et cette jeune fille excentrique,
artiste renommée et accomplie, se transforme en marronne. L’ordre colonial s’impose à elle. Elle
n’a d’autre choix que de se construire une marge. Elle arrête d’affronter sa mère, aussi bien
Joseph, son tuteur et Madame Acquaire, sa bienfaitrice et professeur de musique ; elle les
esquive tous. Elle ne discute plus avec Meplès, le propriétaire de la troupe, elle cherche plutôt à
le séduire, finalement, elle négocie son contrat avec le directeur de la troupe. La première étape,
c’est la dissimulation, comme début de cette transformation irréversible. Et voilà la mère face à
Minette : « Non, je ne te reconnais plus. Tu penses en cachette, tu agis en cachette et tu as appris
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à mentir » (106). C’est aussi la phase de l’ébranlement et des doutes, alors qu’elle maintient la
conviction, aidée de son makandal 107, d’être autre et de ne pas devoir céder devant l’absurdité de
la révolte, et surtout devant l’inégalité des rapports de force face à la cruauté et la barbarie. Elle
devient tacticienne. Les armes étaient trop inégales. Il fallait pour se venger tuer par surprise,
assassiner dans l’ombre (247). Dans son for intérieur, la rupture est déjà faite, et elle contemple
de se libérer de la troupe de la Comédie. Plus tard, la césure sera tout aussi radicale, mais
douloureuse, avec son amant. A moment où elle atteint la consécration et où elle est enfin
nommée « Vive Mademoiselle Minette ! » (270), c’est alors qu’elle tire la révérence. Elle ne
désire plus chanter (289).
L’engagement de Minette sera sans faille jusqu'à sa fin tragique. La narratrice nous décrit
un engagement de vie et non de mort. A côté du supplice de Joseph, la morgue des blancs, les
fouets des colons, les humiliations à la Comédie, le combat pour la vie reste une constante à
travers toute l’œuvre. C’est une marronne qui demeure sans voix, mais héroïque, déterminée,
quoique vaincue, car elle sera libérée, sous l’aiguillon de la souffrance. Poignardée, blessée à vif,
Minette succombera. C’est une toute autre fin que lui assigne Chauvet ; elle devient digne de sa
trajectoire de révoltée. Elle échappe à son sort, littéralement, et elle se libère dans sa mort.
L’auteure, en exposant les tares de cette société de classes et de castes, fondements du
colonialisme et de l’esclavagisme, comme terreau des discriminations qui alimentent la vie au
quotidien, en consacre le caractère génésique et phénoménologique qui doit nécessairement
conduire à la rupture. Elle trouve dans la fonction mémorielle les moyens d’instrumentaliser les
rapports de conjoncture (les dates, les faits et les lieux), qui sont porteurs d‘une douleur et d’une
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Le makandal est un talisman, au nom évocateur. « C’est le makandal qui me rend forte » (131)
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souffrance qu’elle entend rendre publique. Dans ce texte, il nous semble qu’il n’existe aucune
cloison, entre l’histoire (les faits), la mémoire (la situation coloniale), l’idéologie (position de
l’auteur), et enfin, la littérature (la fiction narrative). Chacune d’elles ayant une fonction propre.

4- Edriss St-Amand Bon Dieu rit (1952, 1988 108) : le marronnage paysan
C’est un roman classique, dans la tradition réaliste littéraire du XIXème siècle français.
Et comme Hibbert avant lui, Hénock Trouillot n’hésite pas à classer l’auteur dans cette catégorie
littéraire. En fait, les descriptions de St-Amand s’apparentent à des enregistrements. Les
évènements sont rendus fictifs par les personnages qui le sont, imaginaires oui, mais tous inspirés
du réel paysan que St-Amand a observés avec minutie. Les dialogues le prouvent. Complètement
écrit en français, sauf pour les chansons populaires tirées du vocabulaire vodou, le roman
transcrit exactement, syntaxe et lexique compris, le parler des paysans. Le style est « immédiat »,
sans détour. Le narrateur y multiplie les observations, de manière méthodique, et ceci vient
souligner, voire amplifier leur côté réel et scientifique. En dépouillant ainsi les faits de leur
caractère accidentel, il leur donne une valeur déictique. Les vols nocturnes répétés de Plaisimond
auront fini par avoir raison de lui. Il en meurt à la fin. C’est la seule mort tragique de toute
l’histoire, la nature s’en chargeant au quotidien, dans ce lieu de misère (7, 11). On n’est pas trop
surpris des détails et des rapports qu’il retrace; le milieu, les circonstances, même la filiation
héréditaire conditionnent et expliquent les actes des personnages, comme on le verra plus loin,
pour pouvoir cerner ce microcosme paysan qu’est la commune de Diguaran, dans la plaine de
l’Attalaye, dans le Plateau Central :
108

Primé par Hatier, « Prix du roman haïtien » le texte est réédité en 1988.
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« La terre promise des Diguaranais, à l’époque toute bénie, toute fraîche encore de la
mémoire et l’imagination, où, sur des étendues qui confondaient le regard, foisonnait et chantait
une végétation heureuse… Chaque samedi, les travailleurs-ils étaient des milliers- venaient
recevoir leur dû et les Diguaranais trouvaient facilement à écouler leurs ressources du sol » (5-6)
La mise en garde est peu subtile, car le temps verbal n’échappe pas au lecteur, au début
du récit : ce n’est pas une histoire idyllique qui s’annonce. La sécheresse est sous-jacente, pour
qui peut déjà saisir le code de lecture. Cette situation heureuse presque, n’est plus le cas. La
disette, la sécheresse sont le pendant des mots comme ressources du sol, végétation heureuse.
Plus loin, l’auteur confirme : « L’Attalaye est morte, oui, une morte » (6). Le tableau est vite
dressé et le rideau est tiré, à l’aube du récit : « Ils naissent, grandissent, travaillent, se
reproduisent et meurent comme des chevaux » (7). Y a-t-il donc un fil narratif ? On suit dans le
quotidien presque, la vie de Prévilien, fils de Prévilus qui vit avec sa grand-mère, tante Lésida,
qui l’a élevé. On observe surtout ses tiraillements et complications avec la religion -le pasteur
protestant et les pratiques vodou (8). Il entend rester dans la foi catholique, en attendant d’offrir
un dernier service aux loas (223). Prévilien est le personnage central, en conflit avec le grand don
de la commune, M. Octave Cyrille, planteur, propriétaire d’une guildive. Les heurts avec le
patron sont au cœur du roman, avant même que le planteur ne soit introduit formellement au
chapitre II. Déjà à la page 13, Prévilien présente la tension des rapports entre Cyrille et les
habitants de Diguaran, en ces termes :
« Savez-vous ce qui est arrivé ce matin chez M. Cyrille, à la guildive ? Il a souffleté
Aristomène parce que le pauvre, ayant buté contre une souche, a laissé tomber un bidon de sirop
qu’il transportait. Ne trouvez-vous pas que c’est trop fort ? Moi, je vous l’ai toujours dit : je ris
avec M. Cyrille, je vais travailler chez lui, je fais comme si je ne comprenais rien, mais je ne
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l’aime pas et un jour le malheur lui arrivera… M. Cyrille n’avait pas le droit de frapper cet
homme ».
Prévilien prend position déjà, et le personnage ne laisse aucun doute sur son devenir. Il
dénonce le fait de brutaliser un travailleur comme lui, mais il se garde d’affronter ni de
confronter le patron. D’ailleurs, même en son absence, il continue à s’adresser à lui avec
déférence. Il avoue qu’il fait semblant lorsqu’il est sur les lieux. Il avertit et ce faisant, il dicte la
conduite à suivre : se comporter en nigaud (faire celui qui ne comprend rien), ne pas aimer le
patron, mais surtout sourire, voire rire en sa présence.
St-Amand se révèle un « raconteur » d’un présent qui n’a rien à envier à Jean Fouchard,
historien du passé. Ce tableau dissymétrique est connu : la force et l’arbitraire, du côté du maître,
et la soumission et les sévices, du côté des paysans. Les formes de dépendance et de travail en
sont tributaires, et il n’y a pas lieu de s’étonner des conditions dans lesquelles ils vivent.
« L’habitation Cyrille s’étendait à mi-chemin entre St-Michel et Diguaran,…le planteur avait
agrandi la propriété, toujours bien tenue, avec une clôture de fil de fer haute, solide et propre qui
la faisait remarquer, et la villa une grande maison basse en bois.. » (45). « Maître Cyrille », c’est
ainsi que les habitants lui adressent la parole. Tout le monde le respecte, le juge de Paix, le
maire, la police communale, le curé, toute la bonne société, en fait. Face à ce décor, « alentour,
les cases, écrasées sous le soleil de mai qui pesait lourdement sur le plateau, donnaient
l’impression de pauvresses accroupies » (10). St-Amand fut un organisateur ouvrier, très engagé
dans la lutte syndicale. Avec Bon Dieu rit, St-Amand semble faire de Prévilien un porte-parole,
sinon un porte-drapeau de la condition paysanne. Le marronnage officiellement n’est plus de
mise, sauf que les conditions de dépendance des uns et des autres et la facture des personnages
en présence en appellent forcément à un parallélisme. Pour forcer la donne, le « mode d’emploi »
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de Prévilien facilite la transposition, de même que les champs de canne, la guildive et les cases
qui forment le décor du récit, plus de quatre siècles après. Plus que la mémoire, il y a réification
du phénomène marron. Tout dans le quotidien des habitants est à la merci du planteur; leur
pitance de salaire de 30 centimes de gourde pour les hommes, et de 20 centimes pour les
femmes, les prêts qu’il peine à concéder, comme avance sur leur salaire, pour l’achat des
médicaments. La vie de misère et de privation à laquelle les Diguaranais sont voués les force à
recourir « à la charité » du patron. Voici Prévilien, en plein plaidoyer pour soutirer quelques sous
de M. Cyrille :
«- J’avais besoin de vous, Maître !
- Pourquoi ?
- Une gourde que je voulais vous demander de me prêter ! Depuis trois jours,

papa

souffre du bras. Je voulais acheter un peu de térébenthine. »
- Hé, il n’y a pas d’argent. Les affaires sont mauvaises.
-Maître, si vous me prêtez la gourde, je vous la remettrais ! Vous n’avez pas besoin de
craindre » (51-52).
Après tergiversations, le planteur concède 50 centimes, et Prévilien, obséquieusement se
retire en remerciant infiniment. Quel est le dessein de St-Amand ? Il me semble que la
surenchère qu’il déploie tout au long de la narration, en multipliant les frictions avec le planteur,
les supplications pour soutirer ce qui est dû, même quand le patron se montre arbitraire et
méchant (81-89) est pour compresser dans le temps et l’espace [du récit] les survivances
coloniales, rendues plus vivaces par la dégradation des conditions de vie des paysans, véritables
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leviers d’une économie toute primaire. Les Diguaranais n’ont aucun droit, aucun recours, car le
système légal ne leur procure aucune protection. Cyrille peut, et de fait, achète les procès quand
et s’ils ont lieu (95, 231). Le seul refuge des habitants est dans la religion, mais laquelle ? Car, de
toute évidence, ni les loas, ni le Dieu catholique, comme le Dieu protestant, n’arrive à les
combler et à les soustraire à cette vie d’infamie. Y a-t-il un « message » de la part de l’auteur ?
Suivons sa thèse : Résignés au départ (133, 147, 207-208), les paysans sont porteurs du projet de
se libérer, un jour. Et à l’instar de Makandal, Prévilien rêve d’assassiner Cyrille… Car, « de ce
qu’on fait au méchant, Bon Dieu rit » (225). Le verdict est encore plus franc et net, en ce qui
concerne la religion, puisqu’il faut ne compter que sur soi-même :
« En vérité, moi je ne comprends rien dans toutes ces choses. Nous faisons des
cérémonies vaudou, ça ne nous rapporte rien, la misère nous tue ! Nous allons à l’église
catholique et la misère demeure toujours, chaque jour la misère devient plus terrible ! Nous nous
faisons protestants, mais également rien ne change et c’est toujours la maladie, la misère et la
souffrance !...Mais je sais que les choses ne resteront pas comme ça tout le temps !... Un jour,
nous tous, les paysans nous mettrons notre tête dans un seul bonnet, nous formerons la grande
combite 109 …Il n’y aura plus de misère, les paysans ne seront plus assassinés sans raison, et ce
que nous voulons, c’est ça que nous ferons !... » (253).
Prévilien ne doute pas de l’avenir et il invite ses congénères à espérer autant, mais pas
dans l’attentisme. Ce roman est riche de plusieurs paliers, mais le propos ici est de recouvrer les
éléments de la confrontation initiale, siège des interdits, et dans ce contexte, des dénis de droits,
d’accès aux services de base, et des formules pour contourner ces interdits, et même les
109

C’est un terme créole. Il fait référence au travail collectif des paysans quand ils doivent préparer la terre, faire les
semailles ou récolter. C’est le symbole de la solidarité paysanne.
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surmonter. Difficilement, le paysan de Diguaran y arrive, face aux nombreux défis qu’il
rencontre. Mais la manière par laquelle la défaite du planteur surgit est révélatrice sous plusieurs
aspects. Il est contraint de rendre compte parce que l’ouvrier est mort, en pleine nuit dans ses
champs. L’ « astuce » est bonne, car Plaisimond est mort, par accident, pris de travers par des
cactus géants 110. Il cherchait à voler pendant la nuit un régime de bananes pour nourrir sa famille
(237). L’accident sert, car le corps du délit est sur les lieux. Cyrille a beaucoup de mal à se
disculper. Sa réputation ne lui sert pas (239-241). L’accident se transforme en crime, et le
[mauvais] sort joue contre le planteur. La condamnation sociale qui arrive est sans appel et le
bourg, par la voix des deux autres paysans, Décius et Rosemond :
« Non !, M. Cyrille, les vrais voleurs, les véritables criminels, ce sont plutôt les gens
comme vous, monsieur Cyrille, qui vivent de la sueur des malheureux, des pauvres paysans et
font toutes espèces de mauvaises combinaisons pour devenir riches ! » (242)
L’incrimination s’étend à toute la classe, -Cyrille et Séna en sont les prototypes-(206,
255) car les paysans ne sont pas aussi dupes. D’ailleurs le contexte d’écriture du roman
n’apparaît qu’au beau milieu du texte, au moment des élections pour un référendum sur la
constitution. « Et, dès demain, toutes les putains de plume de Port-au-Prince pourront crier sur
tous les toits que le peuple enthousiaste a voté les amendements à la Constitution !... » (142).
Lors d’un échange entre deux notables, autour du vote, Jean Cyrille, fils du planteur, et Timoléon
Christophe, commis de magasin, ce dernier affirme n’avoir pas pris part au vote :
« Oh, non ! répondit d’un seul coup Timoléon Christophe. Je ne suis pas si bête ! Et vous
voyez, les paysans ont montré qu’ils n’étaient pas si bêtes !... » (144).
110



Ils sont appelés « candélabres », et forment les clôtures des cases.
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Ce roman est avare d’actions spectaculaires, la seule à proprement parler, est la découverte
du cadavre de Plaisimond, le frère de Prévilien. Ceci arrive juste vers la fin. Il n’y a pas
d’intrigue, mais une succession de tableaux décrivant les habitants de Diguaran et leurs démêlés
avec la vie. A part le conflit central repéré entre les deux protagonistes (Prévilien et Cyrille), tout
fait devient secondaire. Le roman présente un aspect figuratif, où l’absence d’intrigue claire
transforme les menus évènements en histoire. L’auteur privilégie les dialogues, comme système
symbolique de la représentation du paysan. L’immédiateté de la langue traduit et exprime cette
relation quasi-tangentielle que vivent les gens dans leur quotidien, et à tous les niveaux de
rapports, que ce soit entre les membres d’une même famille ou avec des gens en dehors du
périmètre familial, comme les voisins. Les cases ne sont pas trop distantes, non plus et la vie
rurale transpire de cette « commune » façon de vivre et de partager les problèmes, comme les
joies. Avec un tel registre, St-Amand donne vie aux objets, ils deviennent tout aussi actants que
les personnages. L’effet de langue pour transcrire les moments est pris dans le vif :
« Eh bien ! répondit Madan Prévilien, il est né au marché ! Je n’étais pas chez moi. Je
puis dire que c’est sur une route que j’étais ! Je l’appellerai Chemin. Tonton Zacharie approuva,
en agitant fébrilement son maigre petit corps et en battant des mains, dans l’enthousiasme. C’est
ça ! C’est ça ! C’est naturel, commère, c’est l’usage ! » (138)
Prévilien, en visite à sa sœur, en ville : « Marilisse, voici un petit argent dont je te fais
cadeau. Tu le mettras de côté ! Chaque fois que je pourrai, je mettrai quelque chose entre tes
mains. Tu vas te marier, ça te servira » (160).
Prévilien, prenant congé de ses voisins : « Mes amis, bonsoir ! Nous partons ! Maintenant
nous avons sommeil dans les yeux » (206).

231

St-Amand ne songe qu’à rapporter le propos, il est « paroleur », celui qui dit, qui rapporte
ce qu’il a entendu et observé. Il demeure fidèle à des gens en prise avec le réel au toucher de
leurs sens. Ils parlent comme ils vivent, et ils vivent comme ils parlent. Ils meurent pareillement :
« Plaisimond agonise. Un râle plus fort, soulève brusquement sa poitrine ! Le coup
retombe. La dernière plainte s’est tue !... Le visage émergeait tout entier, calme et beau dans la
mort » (238).

C’est le moment d’articuler, pour chacun des auteurs choisis, l’application ou la mise en
évidence de cet aspect particulier du rapport dialectique asymétrique : maître/marron. C’est ce
que je traduis par « conflit » ou « tension », comme sociolecte, que ce soit avec la langue
double, non substitutive, dans le cas de Sylvain. Ce qui est dit en français trouve son pendant
dans la langue créole, sans être littéralement reproduit. Un langage double, puisque l’un ne copie
point l’autre ; les simulacres et le bovarysme face à l’occupant, avec Hibbert expriment les deux
versants complémentaires d’une petite-bourgeoisie qui « marronne », pour paraître et être. Ici,
l’enjeu est d’offrir un visage insaisissable face à l’étranger, en l’imitant, peut-être. Chauvet reste
dans la linéarité classique, en prenant un exemple historique. L’héroïne, Minette, parvient à se
soustraire des liens qui le maintenaient avec la Comédie. Elle rompt quand elle décide de ne plus
chanter, bien qu’elle ait été reconnue pour son talent. Une fois « nommée », c’est alors qu’elle
tire la révérence. Cette attitude semblerait aller à l’encontre du projet « marron », sauf s’il faut y
voir essentiellement le point de non-retour atteint par Minette. Le tour de force semble être
atteint avec St-Amand. Car, à n’en pas douter, l’histoire qu’il décrit n’est fiction qu’à travers les
personnages. La reproduction des spécimens est un fait observable. C’est le cas d’une fiction
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« vraie », avec l’économie du merveilleux d’un Alejo Carpentier ou d’un Jacques Stephen
Alexis. Le réel a dépassé l’imaginaire. Ce « état de marronnage » vit encore, en dehors du
temps, dans une enclave réelle 111, la plaine de l’Attalaye. On ne peut éviter chez St-Amand une
intentionnalité historique, dans la mesure où le passé ne peut être reconstruit que par
l’imagination, d’autre part ce qu’elle lui ajoute dans la mesure où elle est polarisée par du réel
passé (Ricœur 1983 : 123). Ce réel passé dont Ricœur fait mention me parait plutôt un réel
présent. Et cette « fiction » de St-Amand semble être aussi vraie que réelle, pour qui connait le
quotidien du paysan haïtien.

B-2-A la recherche d’une esthétique marronne
Le bilinguisme de Sylvain, s’il constitue pour l'époque, un moment de rupture radicale,
chez les auteurs haïtiens contemporains, il est un constat, une affirmation. Dans la littérature
haïtienne contemporaine, l’utilisation juxtaposée ou concomitante du créole et du français affiche
l’impossibilité d’un dialogue (Georges Castera, Franketienne). La dualité de Franketienne ou de
Castera est explicite et signifiée. Le dédoublement dans le texte et hors-texte consigne l’impasse.
D’un autre côté, le marronnage des élites, largement décrit et décrié avec les romanciers de la
génération de la Ronde, s’est mué en une abdication, une fatalité ou un mal-être. Quant au roman
paysan, il est absent du paysage. Le dernier remonte à celui d’Edriss St-Amand, en 1952. Tous
les textes de fiction qui émanent de la période la plus féconde après la dictature, ont comme
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Le département du Centre ou Plateau central est le seul département géographique d’Haïti, parmi les neuf (9) qui
n’a aucun accès à la mer. Il est borné à l’est par la République dominicaine, au sud par le département de l’Ouest, à
l’ouest par le département de l’Artibonite, et enfin par les départements du Nord et du Nord-est. Les voies d’accès
par la route sont toutes des déclives, bordées de falaises. St Michel de l’Attalaye, la commune qui « héberge »
Diguaran, est dans le département de l’Artibonite, dans le versant limitrophe au département du Centre. L’Attalaye
constitue une vaste plaine en montagne, dans le Plateau central.
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terroir : l’urbanité implosive de Port-au-Prince ou celle d'autres centres urbains, les marginalités
qui en sont issues, et la précarité, l’insécurité qui y sont liées, comme périphérie, et au centre une
vie de débauche, d’usure et de délaissement d’une petite-bourgeoisie diverse, fractionnée, en
désarroi existentiel ( Les fous de St-Antoine et Thérèse en mille morceaux de Lyonel Trouillot ;
Le sang et la mer de Gary Victor, Aux frontières de la soif de Kettly Mars). Il me semble qu’il y
a comme une impossibilité pour ces vies fractionnées et désarticulées, voire émiettées de se
reconstruire. Il manque peut-être, un centre : intérieur/Soi ou extérieur/Société. Les nouveaux
signifiants qui configurent un tel état des choses sont le délabrement, la dégradation, le
délaissement, l’ataraxie presque. C’est une esthétique prête à l’implosion, prête au chaos, au
débordement. Entre-temps, elle enferme et contient.
L’écriture de Franketienne en particulier, présente certains aspects de cette dialogique
marronne qui m’interpelle: écriture non-canonique, dichotomie langagière, multiplication des
non-dits et des interdits. L’Être dans le délabrement ou le chaos, -deux extrêmes-, pourtant
n’envisage, ne projette ou n’indique pas la sortie (Mur à crever, Les affres d’un défi, Ultravocal).
Il en est de même de la dialogique sourde et ahurissante de la diglossie (Rapjazz). La tension et
le poids de l’interdit sont réels, ils renvoient à cette période d’internement et de séquestration que
furent la dictature et ses survivances dans une démocratie bâtarde, impuissante et indéfinie. Ce
délabrement, s’il est externe, il faudrait s’en défaire ou s’en extraire. Mais s’il est interne, il pose
problème. Il ne s'agit pas, pour Franketienne, d'un Sujet ; les subjectivités sont toutes engluées
dans le marasme social. C’est peut-être là que réside cette incapacité ou cette impossibilité au
surgissement de ces nouveaux citoyens devenus, après la dictature. L’esthétique du chaos
devrait-elle soumettre, enfermer, voire condamner? La transgression ne me semble pas totale,
pas assez excentrique ni excentrée.
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Le Marron n’est pas reflet de lui-même, mais de l’Autre qu’il interpose; et son
dédoublement n’est pas superposable (re-capitation permanente). La marge qu’il crée n’est pas
un refuge, mais un lieu de transit dans sa course. Il est en mode permanent dans la transgression.
Contre-modèle parfait du colonialisme, il exprime un contre-discours (Article 44 du Code noir).
Il est à contre-courant de l’ordre naturel prescrit (empoisonnements, avortements). Il est à contrecourant, de ce fait, de l’ordre social établi dans sa rébellion et dans sa révolte. La reconstruction
narrative d’un tel fait historique ne semble pas être de première importance, dans la littérature
haïtienne, post-dictature ou comme avant. Je veux dire par là, qu’elle n’emprunte pas les voies de
la fiction narrative, comme on le voit chez les autres créateurs antillais francophones et
anglophones. A l’opposé de Chamoiseau, de Maximin ou de Condé, pour ne citer que ces deux
littéraires francophones antillais, l’auteur haïtien ne « dévoile » pas la voix du marron, et donc il
faudra entendre ou percevoir le dire du Marron, comme celui d’une représentation. Et de fait, son
esthétique semble être tout autre. Alors comment noter la différence entre les signes projetés (les
indices derridiens) et les manifestations discursives du créateur haïtien contemporain ?
Dans ce segment, il est question pour moi d’extraire une écriture qui n’affiche
pas, mais soutient et transcrit cette poétique particulière qui est dite « forcée », parce qu’elle
s’exprime sous contraintes, sous interdits et sous silences. Il y a « poétique forcée » là où la
nécessité d’expression confronte une impossibilité d’être et de se faire entendre. La longue
traversée de la dictature (1957-1986) transformera, de manière déterminante les littéraires
haïtiens au marronnage littéraire, non pas à la manière décrite par Price-Mars, mais de manière
littérale. Les voies offertes seront l’exil externe ou interne. Dans ce deuxième cas de figure, le
créateur pour continuer son œuvre de témoin ou de simple vigie devra subvertir son écriture et
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son message. L’émergence de l’écriture « spiraliste »112 doit beaucoup à l’établissement de la
barbarie duvaliériste, véritable chape de plomb qui envahit tous les espaces de la vie nationale.
La dissidence n’avait qu’un seul refuge, qu’une seule substance, qu’une seule forme : le silence.
De ce silence, comment extraire une parole ? On y touche à une réalité esthétique patente ; c'est
celle de la tension irrésolue entre l’intuition d’un manque à communiquer et l’impossibilité
même de cette communication. Il y a lieu de voir cette « mise en scène »,-puisqu’il s’agit de
représentation-, du désarroi intrinsèque à la poursuite de l’expression de soi-même, en relation
avec les grandes interrogations que provoque l’acte même de création. Ce désarroi, sans en
emprunter les mêmes termes que le tragique grec, romain ou classique français, constitue
manifestement un tragique métaphysique que j’ai déjà élucidé au chapitre précédent. Elle vient
renouveler le problème de l’être dans sa radicalité, dans sa finitude, et en même temps face à
l’oppression. Donc, l’ « expression littéraire marronne », dans ce cas à l’étude, répond à celle
d’une poétique qui ne peut être que de résistance. Ses signes sont clairs : a) la rupture et la
cassure avec les lieux d’oppression, donc une écriture atypique, non-canonique ; b) le double
langage, puisqu’elle dit et ne dit pas en même temps ; elle verse dans la métonymie et évite la
métaphore trop explicite, par endroits ; c) une écriture de la subjectivité, car cette écriture
s’engage dans des labyrinthes encore inconnus, une écriture à dévoiler ou à suggérer, pour servir
de miroir au social. La langue est servie dans tous ses virtuosités, pour faire éclore toutes les
possibilités d’être et toutes les dérivations possibles : partir, fuir, dérouter, détourner, dériver,
dévirer, et revenir… au Soi qui n’est plus tout-à-fait le même. Si la substitution linéaire
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L’école spiraliste haïtienne est fondée dans la fin des années 1960, par Franketienne, Jean-Claude
Fignolé et René Philoctète. Ce movement littéraire s’inspire du nouveau roman français et de l’expérience joycienne
de la poésie. Le spiralisme « ne plagie rien d’autre que la vie, la spirale en mouvement » (K. Gissels 2000, île-enîle)
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sémantique a tendance à reproduire platement une fixité, même aléatoire, l’ « esthétique
marronne » doit afficher une dialectique asymétrique et décentrée.

B-2 -Kettly Mars, entre poétique et intertextualité
Ce travail de « mémoire » n’est pas pour autant facile, là où les textes contemporains sont
rares dans le traitement du marronnage comme tel. Il faudra plutôt convenir au « marronnage »
comme forme, plus que comme matière à recréer. Pris dans sa propre survie, le créateur haïtien
(plasticien, littéraire, dramaturge, etc.) entre en dialogue constant et permanent dans un modus
operandi qui relève de la

diversion ou de la fuite intermittente et renouvelée.

Et la

problématique de la « poétique forcée » sied dans la mesure où elle cristallise la mise en mots
d’un entrelacs (caché) enfoui, ou celle de tabous (visibles) qui emprisonnent. A charge pour
l’écrivain de trouver les repères linguistiques et sémiques qui y correspondent. Cette esthétique
ne devrait suivre les traces de la « dégradation ou du délabrement » (Lucas 2002), mais celle
d’une socio-poétique de la survie, et surtout celle d’une esthétique autrement qu’être. Confrontée
aux singularités, cette poétique doit pouvoir entretenir deux questions simultanément, la question
de l’esthétique et celle de l’éthique : les mots face au langage qui est à la disposition des auteurs.
Tout devient langage, à la manière bakhtinienne pour extirper et donner sens. En d’autres termes,
comment détourner l’écriture sans en détourner la signification ? Le message risque la
perversion ou l’incompréhension.
L’objectif est de baliser à partir d’auteurs contemporains, ce qui se prête à une écriture
de la facture que j’ai envisagée plus haut, non pas nécessairement dans cet ordre : a) définir son
lieu de contrainte ou de contention ; b) recouvrer son caractère subjectif; c) noter ses
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transgressions ; d) en comprendre le récit comme discours. Ce qui est certain, cette « esthétique
marronne », je dirais même haïtienne, doit se forger ou emprunter une posture issue d’un creuset
particulier : le marronnage tel qu’intériorisé en Haïti.
La romancière Kettly Mars est née en 1958, mais elle fait partie de cette nouvelle
génération d’écrivains haïtiens qui semble s’être libérée de l’emprise de la dictature 113. Cette
distinction est importante. L’auteure ne se réclame point d’un quelconque engagement, alors que
sa poétique se déploie sous les contraintes du réprimé et du non-dit. Dans cette société où elle
évolue, elle constate, enregistre et transcrit les interdits, les exclus et les marginaux qui y
circulent. Sa lecture-écriture se fait d’une manière directe, tout en étant subtile. Elle use de mots
qui sont francs et nets, tout en étant soignés et pudiques. Par un soin méticuleux des contrastes,
comme pour faire entrer la lumière dans la lentille d’une description qui se veut totalement
expérimentale, Mars joue sur les nuances pour décrire, décrypter, exposer sans voyeurisme ni
excès. Elle offre au personnage en situation, le reflet d’un miroir qui se veut lumière et ombre à
la fois, c’est-à-dire : dévoiler sans trop révéler, gardant cette distance entre l’objet et l’image.
Les deux romans choisis ne parlent pas de la dictature, ils semblent exister dans un espace-temps
« mort ». Le contexte est par conséquent ailleurs. Il s’agit de: L’heure hybride (HH) (2005) et
Fado (F) (2008).
Selon Tzvetan Todorov , « l’œuvre littéraire a deux aspects : elle est en même temps une
histoire et un discours » (1966 : 126). Ainsi, une œuvre littéraire ne saurait être indépendante ou
isolée. Elle existe dans un univers peuplé d’autres œuvres qui la précèdent et qui, bien sûr la
suivront. L’œuvre littéraire existe en relation avec d’autres textes ou contextes. Les deux textes
113



Kettly Mars a écrit un roman qui fait référence à la période de la dictature duvaliériste. Il s’agit de
Saisons sauvages, aux Editions Mercure de France (2010). Née en 1958, Mars a vécu sous la dictature.
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choisis semblent être en continuité et en relation l’un à l’autre. Je les analyse simultanément pour
leur intertextualité. Je me propose de dégager chez Mars ce que je crois être un registre
particulier et spécifique.

Elle ne métaphorise point. En effet, elle introduit de nouveaux

signifiants pour dire les malaises et les fractures de la société, à l’intérieur même du discours
narratif. Avec elle, le vraisemblable est brutalisé et malmené dans la narration. Il est évident qu’il
y a un discours, même s’il est prêté aux personnages dans leur soliloque. Le narrateur (Rico dans
L’heure hybride) ou narratrice (Anaïse/Frida dans Fado) est le personnage central ; il ou elle est
le siège des transgressions et des infractions ; il se dégage presque un caractère-type de cette
rébellion qui donne valeur à cette dérogation aux normes. Ce discours réunit-il les conditions de
linéarité, de vraisemblance et de lisibilité dans la tradition romanesque, comme le prescrit
Todorov ? Quelle étendue ou écart entre le texte de Mars et les normes réalistes qu’elle doit
préserver tout en restant dans la fiction ? Kettly Mars se contente de suivre le tracé de vie d’un
personnage central, le tracé d’une humanité aux frontières d’elle-même et de celles de l’Autre.
Le regard qu’elle pose est celui de compassion et de tendresse sur des êtres banals, de notre
quotidien, mais dont nous ignorons, cachons, nions l’existence. Comme œuvre de fiction, le
« Je » de l’écrivain-narrateur-personnage offre à comprendre et à connaître un peu ce qui se
passe autour de soi, mieux qu’un traité de sociologie ou d’ethnologie. Le « je » sujet singulier
coïncide avec le « Je » de l’histoire et ce « nous » sujet collectif, comme une nécessité
d’expliquer ce que nous sommes et ce que nous vivons :
« Je nage dans un nouveau vivier, les filles à marier » (HH : 79)
« Il est bien parti le soleil. Je vais fumer une cigarette avant de faire chauffer mon
moteur… Je suis bien dans ma peau. Pourtant la même angoisse fugace, évanescente traverse
mon corps, juste en mon milieu, me partageant en deux » (HH : 119).
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Le récit comme discours…
Le temps narratif est bien celui du discours. Parfois dans le même paragraphe
l’auteure agence activité physique et état mental (119). Le texte lui-même en sort fragmenté :
d’un côté, la transgression programmée des personnages (le temps narratif au présent), de l’autre
le déploiement débridé du contre-discours (l’analepse à l’imparfait). Il ne faudra pas chercher
une linéarité dans le récit, puisque le « je » oscille avec « elle » ou « il », et le recours à
l’analepse est constant. Ces éléments apparents d’incohérence révoquent le statut figé du
narrateur comme voix unique. La clé pour l’auteure est d’offrir de nouveaux codes de lecture.
Quelquefois, ce « je » rompt entre soi et les autres, et dégage mieux, dans une posture spéculaire
le personnage central :
« …Couché dans mon lit, à attendre le soir, je suis pleinement conscient de ma solitude…
la solitude habite chaque instant de la vie, chaque intervalle entre les souffles. Vivre, c’est défier
tous les jours cette intruse qui nous fait la guerre, nous mange les espaces… La solitude me
dépasse, me submerge… Je la recherche même souvent, pour la braver et y puiser de la force »
(HH : 54).
Ce monologue fait presque deux pages (HH : 54-55). C’est le moment le plus crucial où
Rico, le personnage central, est bien face à lui-même et non autres, pas même à sa mère et à ses
amours passées et à venir. C’est le moment unique où même le son de la radio de Félix et les
conversations des voisins s’oblitèrent. C’est aussi l’intervalle où il expose sa fragilité et sa
vulnérabilité extrêmes. Il se sait seul au monde. La solitude est pour lui un allié et un refuge. Pris
au piège de ses propres désirs, cette fragilité l’angoisse et il n’a qu’une crainte : lui-même (HH :
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110). Mars excelle dans cet art de mettre ses personnages au creux de leur intimité, au beau
milieu du récit, comme un rappel à l’ordre logique des choses, à l’ordre immuable où tout
s’arrête pour inviter à l’introspection :
« Frida glisse enfin de mes pores d’où elle veillait depuis longtemps, d’où elle me
vivait, me consumait. Je lui donne voix. Je lui érige quatre murs où exister. Je la légitime » (F :
15).
« Je n’ai pas vu venir la fin de mon mariage avec Léo… Je décidais de l’opinion de notre
couple. Pas d’enfants. Pas de problèmes majeurs d’argent… jusqu’à ce qu’Elizabeth, de plus de
dix ans plus jeune que moi, vienne me réveiller de ma torpeur et de ma candeur conjugales. Me
réveiller de ma raison. Aujourd’hui je sais qu’un homme est toujours potentiellement parti » (F :
20).
Il n’y a chez Mars aucune tendance à créer des héros ou des héroïnes. Elle offre surtout
une lecture à contre-courant de ce que l’on attend de l’idéologie dominante ; elle énonce sans
dénoncer ce qui n’est pas couramment admis, mais surtout, elle tente de dire ce qui se cache, se
tait ou s’ignore. Elle n’exacerbe pas la parole et se concentre plutôt sur le style direct des
locuteurs. Elle présente donc un texte dépouillé et facilement accessible. Elle provoque le lecteur
dans l’inconfort où celui-ci risque la crise ou la prise de conscience. Les quelques incursions
osées du narrateur-personnage ne submergent pas le texte, mais amplifient la voix. Le récit ne se
retrouve pas envahi par le discours:
« Je flaire depuis quelque temps la décadence à l’horizon. Alors, je me tiens à distance
des gros morceaux, je place mes ambitions plus bas et évolue dans la société des petits-bourgeois
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en transfert de classe, qui donneraient beaucoup pour s’acheter un nom, pour assurer à leur
descendance une nuance plus claire de peau » (HH : 107)
Dans ce condensé, on confronte et la marginalité du personnage et la valeur d’échange
de celle-ci pour traiter avec l’Autre. Nous touchons au cœur du dilemme que Mars explore : les
personnages sont tous issus de la marge (bâtard, divorcée, souteneur, proxénète, prostituées,
drogués, fêtards). Les personnages centraux évoluent sous le signe d’une binarité fatidique :
femme et divorcée dans Fado, mulâtre et bâtard dans L’heure hybride, les personnages
secondaires sont eux aussi extraits de cette isotopie. L’écriture de Mars amplifie cette marginalité
par les multiples manifestations dans la diégèse même du drame humain, psychologique et
social : le récit de la vie, à ses origines, d’un fils bâtard, mulâtre et pauvre, Rico L'Hermite dans
L'heure hybride. Ce dernier vit avec une mère prostituée, dans un quartier pauvre. Il gagne sa vie
en donnant du plaisir. Histoire de mettre à profit ses attraits physiques. Mars ne semble pas opter
pour une linéarité fatidique récurrente, tel mère, tel fils. Chez l’auteure le fatidique est circulaire,
l’origine et l’issue se rencontrent toujours, dans le détour des sens et le retour à soi. La fiction,
elle, s’introduit à partir de l’écart que Mars cherche à creuser entre l’ordre logique réel et les
transgressions qui se déclinent dans la trame du récit. D’une divorcée (Anaïse) transformée en
maîtresse, le réel transfigure l’imaginaire quand cette maîtresse incarne une prostituée (Frida),
dans Fado. De plus, le lecteur se trouve constamment sous l’emprise d’un acte de parole, de
situations narratives et énonciatives qui entremêlent, enchâssent et prolongent le récit :
« J’ai peur la nuit. L’insomnie a un goût, une couleur et tellement de formes… J’ai fait
renforcer toutes les ouvertures de la maison avec des barreaux de fer. J’ai doublé les serrures.
Mais la peur glisse sous les portes, traverse les murs. La peur est dans la peau » (F : 58).
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Le cotexte est la ville ou mieux cette société (Duchet 1971). Dans les deux récits,
Mars donne l’impression de les confondre, tant la caractérisation sied au lieu et vice-versa. C’est
cette ville-chaos qui englobe tout et d’où surgit toute l’hypocrisie d’une société en mal d’ellemême : un contexte ambigu, à la fois improbable, mais combien horrible de ses blessures
multiples. Même quand le temps chronologique 114 de L’heure hybride et de Fado sont nettement
différents, le lieu d’émergence de Rico et d’Anaïse demeure cette société ; ils en sont des
émanations directes. D’où ce caractère presque typologique de la transgression chez Mars. Son
creuset est social, véritable topos qui est à la fois cause et conséquence :
« Sans me vanter, je suis passé maître dans l’art du bluff. Question de survie. Me serais-je
appelé Dieufaite, Acélhomme ou Monius L’Hermitte, l’histoire de ma vie eût été drastiquement
différente. Mon nom est ma carte de visite » (HH : 22).
La subjectivité brouillée …des personnages
Dans L’Heure hybride, Rico oscille entre les femmes d’âge mûr cossues qui peuvent
l’entretenir, Floriana, la femme du camionneur qui provient d’un milieu marginal comme lui, et
bien sûr les jeunes petites-bourgeoises qu’il rencontre à l’occasion chez son ami Patrice. Il ne
peut être astreint au même lit, à la même femme et au même plaisir : « Huit mois d’amour et de
plaisir légal et déjà la routine des jours menaçait mon équilibre mental » (64). Il croit être sûr de
lui. Le comble de l’incertitude l’atteint quand la démesure de la vie qu’il mène l’invite à
questionner sa masculinité face à sa virilité. L’inconfort et le doute seront soumis à la griserie
114



L’heure hybride se déroule dans les années 70 et vers la fin du jean-claudisme, le règne de “Baby Doc”
(1975-1986), alors que Fado se déroule dans les années post-86, au moment où les actes d’insécurité sont devenus
plus fréquents. L’époque est ponctuée d’actes de brigandage, caractéristiques du déclin de l’autorité de l’Etat, après
la chute de la dictature. Le paradoxe est de taille, car il laisserait supposer que la sécurité serait garantie sous la
dictature.

243

éthylique, et plus tard l’homme libre qu’il tient à être, finira par le convaincre que: « la vie est
belle » (HH : 155).
Quant à Anaïse, dans Fado, bien qu’évoluant dans des espaces et des quartiers
distincts et distants, elle reste et demeure fidèle à elle-même. Son but est de ne pas perdre Léo,
son ex-mari. S’il a fallu le divorce, pour le reconquérir, il aura fallu se faire une autre identité
pour le séduire. L’étanchéité des lieux est maintenue par ce jeu de miroir qu’elle offre à Anaïse
et à Frida. Bien souvent, le « je » devient objet de lui-même et amplifie cette pluralité moderne,
non définie et force le lecteur à regarder le sujet aussi sous différents angles. Quand Anaïse
tombe enceinte, elle se réfère à Frida : « Frida n’a pas eu ses règles, depuis quelques mois…
Frida a peur » (F : 73). Kettly Mars prolonge le dédoublement dans l’écriture et le signifiant
qu’elle perpétue, le miroir qu’est la société :
« Mes yeux se promènent sur Léo…Je ressens un fiévreux besoin d’imaginer, d’aller plus
loin que ma perception physique immédiate… un besoin d’imaginer le temps sans la trame des
heures…une route au bout de laquelle m’attendent des rêves et des cendres. Une route dont je ne
deviendrai pas indemne… cette longue nuit où je survis sans homme, sans chaleur où mon miroir
s’endort, oubliant mon reflet » (F : 72)
Des deux romans, ce qui ressort comme constante c’est une esthétique de la subjectivité.
C’est une esthétique qui communique ce par quoi le personnage est immédiatement ce qu’il est.
A l’opposé de Marie Vieux-Chauvet qui peint des personnages à partir de ce qu’ils pensent,
cogitent ou fomentent, Mars nous présente des êtres de chair : ce qu’ils pensent, disent, sentent et
vivent au quotidien opèrent, sans hiérarchisation aucune. Le corps, pour l’auteure, est un
signifiant puissant. Le narrateur ou la narratrice le porte et en souffre, pour s’en délivrer
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(Anaïse/Frida) ou le préserver (Rico). A la manière de Kierkegaard, Kettly Mars semble affirmer
que l’existence n’est que subjective. Comme individu existant, son « je » dit et conteste la raison
historique et récuse l’ordre prescrit des choses. Les personnages centraux de L’heure hybride et
de Fado refusent d’être des éléments au sein d’une réalité qui les dépasse. Leur existence est
leur individualité, leur subjectivité. D’où cette esthétique, cette séduction et cette incapacité de
choisir qui exsudent aussi bien chez Rico que chez Anaïse. Les deux naviguent entre des modes
de vie parallèles et conflictuels, tout en maintenant leur autonomie face aux événements dans le
quotidien :
« …J’en oublie ma propre identité. Je me suis composé tant de personnages, inventé
tant de biographies… » (HH : 87-88). « Je venais d’inventer mon script numéro un, celui que je
réservai désormais aux dames d’un certain âge très mûr » (HH : 90).
De même, Anaïse ou Frida, la femme que Léo, son ex-mari, doit découvrir c’est
Frida. Elle couve ce désir de se dédoubler, d’interpeller Frida en elle : « Qu’es-tu devenue
Anaïse » (F : 14). Lorsqu’elle pense à Léo, c’est toujours dans un mode altéré et bien entendu
étrange/étranger : « Nous pouvons aller à la recherche de l’étranger dans l’autre… Léo a trouvé
Frida dans la peau d’Anaïse » (F : 26).
Pourtant, Anaïse assure le contrôle de ses multiples espaces et les tient séparés, à
chaque dédoublement. Elle reçoit son ex-mari chez elle, en étant Frida, celle qui offre tant de
plaisir ; elle est celle que Léo peine à reconnaître. Elle continue de rencontrer Bonny dans la
maison close. A ces moments précis, elle est bien Frida, la prostituée, la préférée pour l’instant
du maître des lieux. Comme Anaïse, Frida ne veut pas d’enfants. Pour conjurer le sort, maintenir
l’ordre logique créé en état, sans tomber dans l’ordre naturel des choses, elle affirme sa volonté -
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une nécessité presque - de ne pas être mère : « Je n’en veux pas, je n’en ai jamais voulu » (F :
89). Ce jeu de doublure entre Anaïse et Frida continue jusque vers la fin, même quand Frida aura
déserté la Rue des Fronts-Forts où elle retrouvait Bonny. Elle (s) continue (nt) de cohabiter, de
coexister : « Comme Frida, je ne dors pas la nuit… Je respire l’odeur de la mort et Frida aussi, la
sent » (F : 97). Anaïse est enceinte de Léo, mais c’est Frida qui va à la recherche de
l’Empoisonneur pour pouvoir s’en défaire.
Il y a un brouillage sémantique intéressant à noter chez cet empoisonneur-guérisseur à
la fois. Il exprime la fragilité du réel, et celle de l’existence qui ne tient qu’au deux.
L’Empoisonneur s’offre sur plusieurs visages, comme un véritable marron : tantôt hommefemme, il attend un homme (81), tantôt empoisonneur-sénateur, il n’est pas disponible (92),
tantôt empoisonneur-poète, il la séduit et la laisse pantoise (99). Ce n’est qu’au quatrième jour :
« ce jour-là, il était lui-même, l’homme caméléon » (99). Dans la « confusion » sémiotique,
apparaît le problème non-résolu du politique et du social, comme signifiant, à force de permuter
les termes. On peut tout aussi entrevoir le tiraillement -sorte de conflit latent- de la marginalité
qui se trouve au centre du texte de Mars, comme l’irrésolu du texte, et dans la périphérie, se
trouverait le monde réel, apparemment résolu. Il y a en permanence : asymétrie, décentrage et
reconfiguration possible. Le brouillage des pistes et la non-frontière sont les marques de fabrique
de cette écriture. L’auteure, dans les deux romans, dépeint des êtres morcelés, fragmentés dans
leur identité, à certains moments. Mais, ils reviennent toujours à leur « centre », à ce qui fait
d’eux ce qu’ils sont, car ils demeurent des sujets libres. Il est intéressant de noter que le
descriptif de l’ « identité »

morcelée

de Mars emprunte tous les signifiants du marron :

l’être/paraître, le dédoublement, le faire-semblant, la duperie, le masque, …voire même le
poison, comme arme de libération. Rien ne manque dans cette panoplie de la diversion et de
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l’esquive. La plume de Mars entreprend de déconstruire de manière derridienne, car elle expose
autrement ses personnages en les désarticulant littéralement. Elle leur offre une possibilité d’une
re- composition, d’une autre forme d’être à soi et au monde. Leur fractionnement et les
déchirures sociales n’arrivent pas à les déstabiliser complètement. C’est ce jeu subtil
d’ombre/absence et de lumière/présence qui lui confère une facture particulière et
spécifiquement « marronne ». Les deux romans s’achèvent dans une ambiguïté totale. La seule
certitude est que Rico garde sa liberté de choix : « Homme libre, heureux de l’être, je ne tolère
aucune corde à mon cou fût-elle tressée d’or » (HH : 49). De même qu’Anaïse/Frida choisit sa
propre fin : « Je veux l’oubli… la fin des nuits sans fin… je veux assécher les larmes de
l’aube… apprivoiser la mer de Port-à-l’Ecu… donner la vie en regardant la mort en face » (100).
Même dans son délire, Frida/Anaïse choisit de libérer Léo et non de conduire sa maternité, quand
elle utilise le flacon obtenu de l’Empoisonneur. Il l’avait prévenue ; il lui donnait le choix de la
vie ou de la mort, de la délivrance ou de la damnation. Cette fin peu conventionnelle du roman,
alors qu’Anaïse tenait peut-être l’atout-charme, confirme le pari que Kettly Mars prend pour une
saisie autre de la vie. Elle offre avec Fado, une femme autrement qu’être, dans toutes ses
coutures. Le miroir de l’auteure-personnage-narrateur poursuit jusqu’au bout cette quête intime :
« Je me regarde jusqu’au fond de mon abîme » (108).

247

CONCLUSION
Au terme de cette étude, la question de départ, à savoir comment sommes-nous, haïtiens,
passés du marron rebelle et révolutionnaire au marron roublard, vient s’éclairer de trois faits
importants d’égale mesure dans le débat quotidien, encore ouvert :
1- La figure emblématique du Marron inconnu qui témoigne dans la pierre, du contenu
originel du sème, comme le héros mythique.
2- La conservation et l’usage du terme marron dans le parler quotidien qui ne renvoient pas
nécessairement au héros de la liberté ; ceci est contraire à la situation telle qu’elle
s’identifie à la Jamaïque et au Suriname, entre autres.
3- La faiblesse d’un corpus littéraire haïtien, exception accordée à l’œuvre de Marie VieuxChauvet, La danse sur le volcan (1957) et à celle d’Evelyne Trouillot, Rosalie, l’infâme
(2007), qui confirme la magnitude des trous ou celle des oublis laissés dans la mémoire
collective haïtienne.
L’analyse sémantique, si elle a pu faciliter notre compréhension sur le caractère polysémique
du terme, l’explication sur les possibilités de passage à des signes polyvalents et même
opposés, ne pouvait s’expliquer que par la sémiotique, notamment par les travaux de Charles
S. Peirce. Tout au long de cette démarche, j’ai retracé le sème, marron/marronnage, dès son
apparition, car le mot a émergé historiquement à un moment précis, au 16ième siècle et en un
lieu donné, le bassin caraïbe. Pour résumer cette démarche, quatre grands moments sont à
signaler dans ce parcours sémantique : a) une approche épistémologique par l’analyse des
conditions historiques qui ont généré le sème; b) l’analyse sémantique et sémiotique à
proprement parler ; c) une tentative herméneutique et philosophique du phénomène ; d) la
phénoménologie de la mémoire à travers la littérature. Dans cette entreprise, l’histoire, la
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sémiotique, la phénoménologie (Husserl 1900-1901 et Levinas 1991, 1993, en particulier)
ont été mises à contribution pour en suivre les traces.
La première partie explore les repères épistémologiques, les tracées lexicales à travers les
travaux de Foucault (1966) et Mudimbe (1988, 1994), pour en repérer les points de rupture,
tout en étayant les éléments de clarification par la sémantique grammaticale (Greimas 1966,
Huguet 1967) et aussi par la sémiotique (Eco 1988, Peirce 1877-1878). Les effets de
continuité et de discontinuité sont évalués par la critique foucaldienne et mudimbienne, pour
noter en effet, qu’il s’agit de la continuité d’un sème et de la discontinuité d’un discours. J’ai
noté que la rupture n’est qu’apparente et est fonction des périodes temporelles. La trajectoire
du sème, comme je l’entends, s’inscrit dans la dis/continuité. La première cassure
idéologique ou épistémologique fondamentale a lieu à l’approche de la révolution saintdomingoise, où les permutations rebelle/insurgé/maquisard/fuyard ont cours. Ceci est
démontré par les recherches menées par Carolyn Fick (1990) notamment. Le marron, le
fugitif de la plantation, ne semble plus être défini par rapport au lieu, mais par rapport à
l’histoire et aux conditions d’interdits et de déni de ses droits. L’émergence du sème, dans le
bassin caraïbe est manifestement tributaire au Code noir (1685).
La deuxième partie aborde les variations sémantiques dans une ère post coloniale et
postrévolutionnaire, en l’absence du contexte générateur. Les assignations nouvelles
entraînent une lexicalisation que seule la charge sémiotique originelle peut expliquer. Et de
ce fait, les nouveaux termes générés le sont en fonction de la formule schopenhauerienne de
l’un et du multiple. Ce nouveau Marron émerge en toute autonomie avec une éthique et une
esthétique qui lui est propre; elle est basée sur son vouloir-vivre, sur la survie, comme
expérience existentielle.
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Les problèmes relatifs à l’absence ou au manque d’un corpus littéraire haïtien demeurent
entiers et donc, ne sont pas moins importants. Ce manque est tout aussi d’ordre narratiffictionnel que théorique. Il signale les limites de ce travail. Ce qui me semble clair et devra
retenir mon attention pour des recherches plus approfondies, ce sont les éléments suivants:
a- Le mot marron ne porte en lui aucun sens, et comme signe, le couple signifiant et
signifié est tout aussi arbitraire: signe: marron, signifié: sauvage/morne, signifiant:
fuite/morne. De sorte que l’assignation toponymique morne/plaine est déconstruite en
une assignation anthroponymique et tropo-centrée.
b- La signifiance du terme est plutôt composite que sérielle. A savoir, les différents
sèmes qui découlent de la déclinaison sémiotique se recouvrent et offrent un
continuum, un spectre de possibilités, plutôt que des positions fixes. Chaque point est
un étant, l’ensemble des étants constituent l’Être ou la trajectoire « nébuleuse » des
différents points spatiaux.
c- L’expérience de la plantation, au terme phénoménologique est la crise interne ou
décharge. Le comportement actuel observé traduirait des trous de la mémoire ou des
troubles de l’oubli.
d- Comme expérience phénoménologique, la survie place le Sujet-marron au cœur d’un
problème théorique existentiel qui exclut à la fois, l’absurde, l’angoisse, le désespoir
et la finitude. Son état de « nausée » est atteint dans la plantation, il nourrit un projet
de vie au-delà, une vie autre, et pas nécessairement une vie ailleurs. Le lieu devient
cet espace incontournable, dans la mesure où il s’efface et devient co-existential.
e- Toute action individuelle est déterminée en grande partie par les conditions
structurelles historiques spécifiques, auxquelles s’ajoute le poids de la tradition ; les
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peuples étant partie de leur trajectoire historique, dont la culture constitue un élément
incontournable.
f- De même que l’idéologie, la mémoire collective façonne la vie quotidienne des gens,
en leur fournissant non seulement une base à partir de laquelle ils peuvent se référer
et fonder leurs expériences, mais aussi une plateforme sur laquelle, ils peuvent
construire leur avenir : « La mémoire est la vie, toujours portée par des groupes
vivants et à ce titre, elle est en évolution permanente, ouverte à la dialectique du
souvenir et de l’amnésie, inconsciente de ses déformations, susceptible de longues
latences et de soudaines revitalisations » (Pierre Nora Entre mémoire et histoire 1984
in « La problématique des lieux » : xix).
La question est de savoir comment les sociétés se souviennent-elles ? Quels sont les
canaux dépositaires de la mémoire collective ? L’analyse de Ricœur est tranchante à ce
point : la mémoire et l’oubli vont de pair. En d’autres termes, pour chaque acte mémoriel,
le cerveau oblitère quelque chose de pendant. Comme si la fonction de retenir était
fonction de notre capacité à oublier, donc à sélectionner pour se souvenir. Comme
résultante,

le passé est continuellement réécrit, pour obéir aux exigences de la vie

courante présente. Le processus est à la fois intentionnel et passif, dans la mesure où les
individus dans les sociétés justifient leurs attitudes et comportements, et leur accordent
légitimité dans l’ordre social des choses. Ainsi, mémoire individuelle prolonge mémoire
collective, et mémoire collective influence mémoire individuelle, comme le souligne
Maurice Halbwachs (1950). Il rappelle que nos souvenirs demeurent collectifs, car ils
nous sont rappelés par les autres ; ils concourent à notre socialisation. La mémoire
collective inscrit les moments de l’existence dans une continuité. Alors que l’histoire
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traite du continu, par ses régularités et du discontinu par ses changements. Ce paradoxe
n’est qu’apparent et permet d’apprécier la relation tout aussi paradoxale soulignée par
Ricœur entre la mémoire (continu) et l’oubli (discontinu), comme les deux facettes du
processus de mémorisation. Entre les formes socialisées de la présence du passé (la
mémoire) et la transmission des souvenirs, des notions et des enseignements (l’histoire),
les modèles dominants de l’action collective s’érigent en de véritables symboles. L’ordre
symbolique et l’ordre social du marronnage finissent ainsi par se permuter. D’où le poids
évident de la dialectique mémoire individuelle - mémoire collective dans le jeu des
représentations du marronnage comme survivance d’une praxis coloniale.
L’oubli signifie le refus ou l’échec de la transmission. Il n'est nullement un
manque de la mémoire, mais plutôt une césure dans la chaîne de transmission.
Diachronie et synchronie du sème (marron/nage) dérivent de cette coupure entre histoire
et mémoire ; elles le sont également des multiples transformations qui ont lieu, lors des
processus de transmissions intergénérationnelles. Ainsi donc, à l'analyse, cette apparente
inversion que je tente de retracer et d'exposer met au grand jour les « troubles » et non les
trous de la mémoire collective haïtienne. C’est pourquoi, Paul Ricœur dans La mémoire,
l’histoire, l’oubli, met en lumière les diverses instrumentations que l’on peut tenter à
partir du passé. Il distingue d'une part la mémoire manipulée et d'autre part celle qui est
commandée ou dite obligée ; la frontière est peu nette entre les deux. Elles concourent
aux mêmes fins, et leur tribut, c’est l’oubli ou l’amnésie comme volonté politique de
rompre avec un passé douloureux, le plus souvent traumatique, tel que l'esclavage et le
colonialisme. Dans la mémoire commandée ou obligée, le projet contre-mémoratif est
d'entretenir la dichotomie Bossale-Créole, tout en mettant sous silence presque, la période
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coloniale et le régime de plantation particulièrement, comme facteur génésique de ces
nombreuses divisions dans la société contemporaine. Il s’ensuit une mémoire manipulée à
des fins idéologiques et/ou politiques. La société, comme il sied de le remarquer,
privilégie les récits canoniques qui écartent ou nient les acteurs sociaux, du pouvoir de se
raconter eux-mêmes. Trop de passé, pas assez de mémoire, tel est le constat ! Les récits
chronologiques et linéaires des généraux de la bataille de l’indépendance deviennent
l'histoire officielle, la version dominante, donc l'histoire nationale (Madiou, Ardouin,
Dorsainvil). La frontière entre mémoire obligée et mémoire manipulée est bien diffuse.
En privilégiant la dualité bossale-créole, les historiographes haïtiens se sont embourbés
dans un projet nostalgique identitaire national, mais bâtardisé. Le lexique historique
haïtien, tout en créant le « nègre vertical », le « marron de la liberté », occulte de manière
frontale et délibérée, la trajectoire et les processus de formation de tels éponymes. Les
noms de Makandal, de Goman et de Acaau font pâle figure à côté des généraux de guerre,
tels que Toussaint (Sanon, Manigat, Mentor), Dessalines (Timoléon C. Brutus 1945),
Christophe (Vergniaud Leconte 1931) 115. Les mouvements de rébellion de 1820 et de
1843 renvoient la mémoire collective, à des moments de grand trouble et de sédition.
Pourtant, des historiens comme Fick (1990) et Hector (2006) les analysent comme
moment séminal, moment de rupture ou, -à la manière mudimbienne-, moment de
dis/continuité dans la geste de Vertières en 1803. Les hagiographes des récits
« unifiants » ou universalisants omettront plus tard de revenir sur l'assassinat du père
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Toussaint Louverture, en particulier est l'objet d'une riche bibliographie, très diversifiée. En effet, en plus des
essais publiés en Haiti et à l'etranger, l' histoire de Toussaint a inspiré des pièces de théâtre (A. Césaire, E. Glissant),
des poèmes épiques (Lamartine), des fiilms documentaires et de fiction. Toussaint a lui-même laissé ses Mémoires.
V. Leconte a publié à Paris Henri Christophe dans l'histoire d'Haiti , et T.C. Brutus, à Port-au-Prince, aux Presses
nationales d'Haiti, en 1945, une monographie sur J.-J. Dessalines, Celle-ci fut réimprimée en 2004.
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fondateur. Ceci laisse en état le débat sur la transformation anticipée du régime colonial
vers un régime de droit républicain, démocratique dans le nouvel État. Les signes de la
dis/continuité sont visibles entre le Pont-Rouge (Dessalines), l'Habitation du Grand Doco
(Goman) et la plaine des Cayes (Acaau). Tel est le constat que dresse M. Hector :
« Les visions antagoniques sur des aspects fondamentaux pour l'ensemble de la
collectivité telles que la propriété de la terre, la liberté, l'égalité, la langue et la religion,
aboutissent très tôt, avec l'assassinat de Dessalines en 1806 à la confirmation d'une
double rupture dans l'unité promotrice trois ans auparavant de la victoire totale sur les
troupes napoléoniennes expédier pour rétablir l'ancien ordre esclavagiste (2006 : 132).
Avec la mémoire empêchée, c'est le refoulement analytique, fondement de cet
entrelacs dont j’ai déjà fait mention. Pour Ricœur, il y a un besoin de mémoire et comme
un « devoir de mémoire ». Tous les pays ou États issus du colonialisme, avec pour
corollaire les séquelles de l'esclavage doivent poser le problème de la « mémoire
ensevelie », d'une mémoire à extirper. Dans le cas haïtien, la longue traversée du 20 ième
siècle, par les dictatures, a rendu ce problème plus aigu. Le travail de mémoire, -même
quand il a existé des tentatives de raconter et de se souvenir autrement (Duvalier et Denis,
Fouchard, Laurent, E. C. Paul, Price-Mars) se trouve empêché par un type de narration
unique et celle d'une mémoire unique. Les tenants de la « nouvelle école historique, après
Madiou et Ardouin, n'ont pas su miser sur la pertinence épistémologique, mais surtout
éthique et politique d'une nouvelle mise en construction du passé Cette problématique se
révèle plus brûlante quand il s'agira de repenser les accords avec Charles X, à propos de
la dette de l’indépendance. Je souligne ici que l'importance de la question historique de la
mémoire empêchée, est celle d'une relation subjective et vivante au passé. La recherche
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du passé n'a pas seulement d’intérêt pour sa connaissance, pour

les questions

épistémologiques objectives qu'elle invite à poser, mais elle doit prétendre à insuffler une
attitude et une action propres à relever les défis du présent. Le devoir de la « mémoire
empêchée » entretient le débat entre l'analyse épistémologique et la correction
historiographique.
En Haïti, quel héritage faudrait-il conserver et perpétuer ? Quel changement de
paradigme à opérer entre histoire (le rebelle) et mémoire (l’indécis), lorsque « La
mémoire est toujours suspecte à l’histoire, dont la mission vraie est de la détruire et de la
refouler » (Pierre Nora 1984 : xxiii). Le caractère subjectif partiel et partial de la
mémoire, par rapport à celui plus objectif de l’histoire nous force à rompre avec le mode
d’enregistrement sélectif, négatif d’une mémoire manipulée par les historiographes ou
celle d’une mémoire obligée tel que consigné dans les discours officiels. Tout en
reconnaissant que l’histoire officielle, par la restitution du phénomène du marronnage à
l’état de geste héroïque, à valeur épique, soumet les générations postérieures à ne garder
que l’aspect global. Comment, à partir de la mémoire, panser les déchirures du passé,
causes de nos ressentiments et de nos conflits actuels, pour finalement amorcer le virage
radical, gage du futur ? L’équilibre serait de maintenir un regard critique, de manière à
ne pas céder à cette préhension « totalisante » de l’histoire.

Les mouvements de

résistance comprennent cette donne et continuent, à leur manière, de puiser dans ce
réservoir mémoriel collectif, le sens de leurs luttes. Un tel réservoir préserve
implicitement les valeurs partagées par le groupe ou la communauté, comme les origines,
les traditions, le développement socio-historique, etc. La mémoire sert donc, à différentes
fonctions. D’abord, elle met le passé au service du présent, et comme le dit le vieil
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adage : « celui qui contrôle le passé contrôle le présent ». L’implication est nette et claire,
la mémoire collective est disponible et le cas du marronnage doit susciter l'intérêt, à plus
d’un titre, notamment dans une perspective ou une tentative de transformation radicale
de ce

marasme auquel la nation haïtienne fait face au quotidien.

Car

malgré la

révolution qui a suivi, les plans de développement nationaux, l'infusion et la perfusion
des millions de l'aide internationale, les poches de marginalisation se maintiennent,
s'aggravent et s’élargissent. Celles-ci devraient constituer de fervents terreaux pour la
lutte et le combat continu. Le marronnage s’inscrivant dans ce prolongement de l’histoire
pour contrer ces horreurs, ces injustices, et surtout ces silences.
Cette étude, s’il est une chose qu’elle n'a cesse de souligner, c’est que le rôle de
l’histoire et celui de la mémoire ne sont pas opposés. La tâche revient à voir dans les
deux démarches, historique et mémorielle, des fonctions complémentaires pour saisir
la « vérité historique ». En effet, si l’histoire s’en tient aux faits, la mémoire s’attache
vraisemblablement aux récits et aux témoignages. Dans le cas du marronnage, la
rareté et/ou l’absence de témoignages ne nous impose aucunement leur occultation. Or,
les champs d’exploration de ce « haut fait » de l’histoire haïtienne demeurent intacts,
dans leur globalité. Matériau encore inépuisé, le marronnage en Haïti demeure un
domaine d’études à approfondir et dont les modes d’analyse pour y parvenir sont à définir
à partir de disciplines comparatistes. Ce réservoir socioculturel, riche d’enseignements
doit se libérer de son enkystement historique, pour imprégner les arts et la culture. A
l’opposé de la récupération duvaliériste, l’éthique et l’esthétique marronnes peuvent
contribuer, une fois de plus, à l’émergence de sujets, libres et autonomes. La gageure
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réside à trouver le « fil phénoménologique » pour nous y conduire. Ricœur, en traitant
l'histoire et la littérature comme récits aptes à représenter conjointement le passé, offre les
chemins méthodologiques pour aborder les questions de la représentation par rapport au
temps : le problème des re-figurations, des recompositions historiques face aux nouvelles
herméneutiques (l’École des Annales, la Théorie critique, entre autres).
Plusieurs analyses critiques ou interprétations littéraires mettent en relief la
poétique, comme pratique de résistance, comme revu avec Glissant. Ce terme, lui-même,
requiert une re-conceptualisation ou un recentrage dans la relation entre la création et la
subjectivité. Le style poétique (littérature), tout en

servant la mémoire historique,

l’entretient et la véhicule. Entre la créativité, la culture et la résistance, en tant que tel, il
faut rappeler toutefois, une règle que s’impose tout mouvement, c'est : la nécessité de
saisir le poids de la mémoire ancienne autant que celle de la mémoire récente. Le registre
du discours actuel recouvre ainsi, d’une part ses singularités, d’autre part, une nouvelle
pensée critique, dans une reformulation du politique, car il n’y a pas de matériel
antipoétique quand il s’agit de nos réalités 116. L’écriture littéraire étant une forme liée,
plus particulièrement à l'invention d'autres espaces, d'autres mondes, aussi possède-t-elle
cette relation intrinsèque à l'absence. C'est ce à quoi souscrit également l'historiographie.
Serait-elle (l'histoire) plus méthodique ou plus scientifique qu'elle ne laisserait aucune
place à la subjectivité ? Dans ce cas, les historiens penseraient pouvoir suivre un idéal
méthodologique pour raconter le passé, mettre en présence l'absent comme cela a été ou
comme cela est vraiment arrivé. Malheureusement, la description des choses et des gens

116

Cette thèse est soulignée dans l'introduction de Claude Couffon, in Chant général. Pablo Neruda. Gallimard.
1977.

257

du passé, la construction des récits qui se soumet à l’interprétation des traces, des
documents, des archives et des témoignages impose autant d'injonctions à l'historien
placé dans un espace-temps présent qu'il hérite.
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